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माकर कारण से प्रस्तुत विवेचन अपनी साथेकता सिद्ध कर सकेगा । | 
@ ` भारतीय काव्यशास्व नाम्नी यह्‌ शस्तक किसी प्रकार की मौलिकता का 
दावा नहीं करती है, वरन्‌ इसमें भारतीय मनी षियों, अ। चार्यो, विद्वानों ओर आलोचक ॥ 
कै मतो का सार एक ही स्थानं पर॒ सरलतम रूप मे प्रस्त याड, ॑ 
इस पुस्तक कौ अपनी विशिष्टता है। अतः लेखक | 
भाचार्यो, विदानो गौर आलोचक के प्रति दादिक कृतज्ञता ज्ञापित करत है, जिनका ` 
प्रस्तुत पुस्तक के प्रणयन मेँ प्रत्यक्ष जरः परोक्ष रूप मेः हाय रहा है । 
@लान-तागर अगाध है गौर मेरा ज्ञान उक) एकब्रुदके सद्श 


। 


। 
4 
| 
| 
| 


(५ भी नहीं है, 
अतः = होना सम्भव हैः।जोञ धिकरारी विद्वान्‌ मेरी व्रटियों को बतलानेः 0 | 
कम्प्रा करगे, मँ उनका हदय से आभारी होऊगा भौर पुस्तक के.अगन्त संस्करणं उन्हे ॥ 
सुक्षारनेः की चेष्टाः कङ्गा । 


हेयदि यह अकिंचन प्रयास काग्यशास्व के जटिल प्रश्नों को 


र बोधम य शैली 
मं प्रस्तुत करसकाहै, तो निश्चय ही यह इसकी सफलता होगी । ॑ 


73, गौतमः नगर, -ङण्णदे ॥ 
नई दिल्ली-49 व शर्मा । 
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शब्द-शक्ति 295, व्यंजना शब्द-शक्ति 301, लक्षणामूला व्यंजना 


( 4 ) 
+ १ न शष्ठ 
3039 अ धाः ध र भ्यजना शब्द शक्तियों मे अन्तर 304, लक्षणा 
ओर व्यंजना सें अन्तर 305, `व्यंजना शब्द-शक्ति का विसेघ 
305 । 
15- कव्य-रू्प 31 1-324 
दु श्य-काव्य 314, महाकाच्य 3.15, {ब) प्रबन्ध-विधान 314, 
(ब) नायक 327, (स) रस 347, (द) कथावस्तु 317, अन्य | 
प्रबन्ध काव्य 320, मुक्तकं काव्य 322, गद्य काव्य 324, चम्पू 
कान्य 324 } 
16 -नाटय-सिद्धान्त ॑ 325 - 344 


नाट्यके भेद (क) नाटक 327, (ख) ्रकरण 327, (ग) 
तोटक 327, (व) नाटिका 327, (ङ) प्रकरणिका 328, (च) 
भाण 328, (छ) व्यायोग 328, (ज) समवकार 328, (क्ष) 
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329, (ङ) प्रहसन 329, नाटक कै तत्त्व-- (1) वस्तु : (क) 
अर्थ-प्रकृतिर्यां 334, (ख) कार्यावस्थाएं 334, {ग} सन्धि 335 
अंक 336, (2) नायक : (क) धीरोदात्त 337, (ख) धीरललित 
338, (ग) धौरशान्त 338, (घ) धी रोदत्त 338, प्रतिनायक 
338, नायिका 339, अन्य पात्र 340, (3) रस 349, वृत्तिर्या 
गौर भाषा 341, (क) कंशिकी 341, (ख) सात्वती 341, (य) 
जआारभटी 341, (घ) भारती 341, कथोप्रकथन 342, संकलनच्रयं 
342, नाटक के तत्त्व (पाश्चात्य मत) 342, नाटकों के प्रकार 
343, पूवं रंग मौर प्रस्तावना 344 । 
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ज्चारव्नीख च्छाठ्यचार्च्छच्छी प्वरन्प्यया 


. आधुनिक युग में जिन अर्थो मे कौव्यशास्त्र अथवा साहित्यशास्व का प्रयोग 
किया जाता है आरम्भ मे उसके लिए क्रियाकल्प, काव्यलक्षण आदि का प्रयोग किया 
ता चा । क्रियाकल्प अथवा काव्यलक्षणं के अन्तर्गत काव्यरचना के विभिन्न पञों 
न सम्बन्धित नियमों, सिद्धान्तो आदि का विवेचन करिया जाता रहा है। इस सम्बन्ध 
म॒ यह उत्लेख्य है कि भारतीय चिन्तन मे कन्यसृञन ओौर काव्यशास्वं दोम वथा 
थक अवधारणाएं रही हैँ । काव्यशास्त्र के अन्तर्गत भारतीय विद्वान ने काव्य से 
सम्बन्धित विभिन्न पक्नों का विस्तार मे विवेचन किया है । अतः यह्‌ स्पष्ट हो जाता 
दे क काव्यशास्तर ओर काव्यसुजन दो सवंथा स्वतन्त्र क्रियां रही है ओर काव्य- 
शास्त्र कै लिए आरम्भ में क्रियाकल्पः साहित्यविधा, अलंकारशास्व आदि कई नामों 
का प्रयोग किया जाता रहा है । काव्यशास्व्र मे वणित चौसठ कलाओं मे उल्लिखित 
क्रियाकल्प" इन्हीं अर्थो में प्रयुक्त हआ है । 

संस्कृत काव्यशास्तर भारतीय काव्यशास्त्र की सुदीर्घं परम्परा वस्तुतः 
संस्कृत के काव्यशास्त्रीय चिन्तन की ही परम्परा है। संस्कृत काव्यशास्त्र के 
अतिरिक्त हिन्दी मेँ भी काव्यशास्त्रीय चिन्तन की एक सुदीघं परम्परा उपलब्ध है । 
हिन्दी का रीतिकालीन साहित्य अधिकांशतः काव्यशास्त्रीय विवेचन ही है । संस्कत 
कव्यशास्त्र के अन्तगंत विवेचन का आधार मुख्यतः कवि, काव्य ओर प्रमाता का 
त्रिकोण रहा हे । -भारतीय काव्यशास्त्रियों ने इन्हीं तीनों तत्त्वो कीं परिधि मे काव्य 
के व्यापक क्षत्र का विवेचन किया है । एक विद्वान आलोचक के शब्दों मे, “काव्य ` ` 
हेतु, काव्गस्वरूप एवं काव्यप्रयोजन के अन्तगतं काव्यसुजन कौ प्रेरणा एवं प्रक्रिया से 
नकर उसके आस्वादन-उपभोग तक से सम्बद्ध प्रायः सभी महत्त्वपूणे प्रष्नों पर विचार 
किया गया है । रस, ध्वनि, अलंकार, रीति एव वक्रोक्ति के सन्दभं में काव्य के 
पराणतत्त्व की खोज एवं काव्यास्वाद के स्वरूप का गम्भीर विश्लेषण किया गया है । 
दश्यकाव्य के विवेचन में संस्कृतं काव्यशास्त्री ने रंगमंच की सज्ज से लेकर प्रक्नक के 
मनोविज्ञान तकं का अत्यन्त सूक्ष्म अध्ययन किय. त | 


५ भारतीय काव्यशास्त्र के आरम्भ का प्रश्नं अव विवादपणं नहीं रहा है। 
प्यति कड विद्वान विद्या तथा जान कर अन्य ॒स्लोतो को भांति ही काव्यशास्त्रं का मूल 
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आ वैदिक वाङ्मय में दंढते दँ तथापि यह त्राय. सवमान्य हो चुका कि 3 
काव्यशास्त्र का आरम्भ कमसे कम वंदिक वाङ्मय स नहीं माना जा सकता । 
सच है कि प्राचीन काव्यशास्त्रं कहीं-कहीं उपमा आदि काव्यशास्त्रीय शब्दों का 
प्रयोग हुआ है किन्तु यह भी उतना ही सच है कि तैसे प्रयोग विशुद्ध रूप से व्याकरण 
सम्बन्धी भरयोग ही ह । भारतीय काव्यशास्त्रीय चिन्तन का आदि ग्रन्थ वस्तुतः । 
भरतमुनि द्वारा विरचित नाट्यशास्त्र ही है । भरतमुनि का समय ईसापूवं दूससे ( 
शताब्दी माना जाता है किन्तु ईसा की छठी शतान्दौ के मध्य तक उनका नाट्यशास्त्र" 
आरतीय काव्यशास्त्र का प्रथम प्रामाणिक ग्रन्थ के रूपमे समाहत रहा। यद्यपि, 
स्वयं भरतमुनि ने यह स्वीकार कियादैकि उनसे पूवं भी काव्यशास्त्रीय चिन्तन का 
छिट्पुट विवेचन उपलब्ध है तथापि एक सुव्यवस्थित ग्रन्थ कै रूप मे भरतमुनि कां 1 | 
“नाट्यशास्त्र' दी भारतीय काव्यशास्त्र की प्रथम मौलिक रचना माना जाता है ॥' 
भरतमुनि, ने “नाट्यशास््' मे केवल नाटक का हौ नहीं अपितु नाटय सम्बन्धी अन्यु । 
कलाओं (संगीत, नृत्य आदि) का भी विस्तार से विवेचन किया है। भरत के | 
नाट्यशास् की एक अन्यतम विशेषता यह टै कि उन्होने रस-सिद्धान्त ओर अलंकार 
वाद दोनों मूख्य काव्यशास्त्रीय सिद्धान्तो के लिए उपयुक्त आधारभूमि का निर्माण 
किया । भरत के पश्चात्‌ रस ओर अलंकार कदेजो एक सुदृढ ओर सुदीर्घं ग 
दीखती है, उसके मूल में निस्सन्देह भरत का 'नाट्यशास्तर ही है । १ 
भरत के पश्चात्‌ लगभग पांच शताब्दियों तक कोई महत्त्वपूर्ण ॥ 

ग्रन्थ सामने नहीं आया । ईसा की छठी शताब्दी मे पुनः अलंकार की महत्ता धनिष्ठ 
हई ओर छंठी से नवीं शताब्दी तक अलंकार कौ एकत्र सत्ता बनी रही । इस 

के अलंकारवादी काव्यशास्त्रियों में भामह, दण्डी, उद्भट आदि के नाम विशेष रूप से 
उल्लेखनीय हैँ । इन सभी काव्यशास्त्रियों ने काव्यशास्त्रीय चिन्तन में अलंकार के 
स्वतन्त्र सत्ता स्थापित की ओर भरत के रसवाद का केवल नाट्य में ही 

प्रदान की गई । निस्सन्देह इन अलंकारवादी आचार्यो की मूल हृष्टि देहवादौ ः 
इन्टोनि काव्य की आत्मा “रस को उसके बाह्य अलकारों मे समाविष्ट कर दिया व 
दूसरे शब्दों मे, इन देहवादी आचार्यो ने रस को अलंकार की व्यापक परिधि नें समे 
लिया । इन अलंकारवादी आचार्यो ने परे तीन सौ वषं तक अलंकार-सम्प्रदाय का 
वक्षपोषण किया । इस दृष्टि से भामह सवसे पहले अलंकारवादी आचाय माने जाते 
है । भामह ने अपने काव्यशास्त्रीय चिन्तन में. दो महत्वपूणं स्थापनां की ् । 
पहली तो यह कि उन्होने काव्यगुणों का अपेक्षतया अधिक वंज्ञानिक ओर तकषण 
मरद-निरूपण प्रस्तुत किया ओौर दूसरी यह्‌ कि उन्होने काव्य के सभी अलंकारो जै 
वक्रोक्तिं को सर्वोपरि स्थान दिया । भामह कै पश्चात्‌ दण्डी ने भी काव्य के 
अवयवो का विस्तार से विवेचन किया ओर यह निविवाद है कि इनका 
चिन्तन भामह से पूरी तरह प्रभावित है। दण्डी के पश्चात्‌ भामह कौ इस 
मे उद्भट का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है । उद्भट की एकं च 
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विशेषता यह रहै कि उन्होने रसवत्‌ अलंकारो का वेज्ञानिक विवेचन प्रस्तुत किया । 
रसवत अलंकारो की प्रकल्पना तो मलतः भामह की थो किन्तु उसके वंज्ञानिकं विवेचन 
का श्रेय उद्भट को ही दिया जा सकता दै। उद्भट की अन्य उपलबन्धि*यह थी कि 
उन्होने उपनागरिका आदि वृत्तियों का विशद विवेचन प्रस्तुत किया । 

अलंकारो के मूल तत्त्वों का विश्लेषण करने वाले काव्यकास्त्रियो में रुद्रट का 
भी महत्त्वपूणं योगदान रहा दै । रश्रटः ने करई अलंकारो का विस्तार से विवेचन 
किया है जौर कतिपय नए अलंकारो की प्रकल्पना भी प्रस्त॒तकीदहै। र्द्रट की एक 
अन्य ` महत्त्वपुणे उपलब्धि प्रेयस नामकं रस की प्रकल्पना है जो कि परम्परागतं नौ 
रसोंसे हट कर की गरईहै। रुद्रटः के पश्चात्‌ लगभग 600 वर्षो तक.अलंकारों के 
भेद निरूपण, नए-नए नामकरण आदि की दिणामे ही कायं होता रहा । अलंकर-. 
सम्प्रदाय से सम्बन्धित मौलिक चिन्तन की धौरा सद्रट के साथ ही समाप्तं समञ्नी 
चाहिए । अलंकार-सिद्धान्त की इस सुदी्धं ओर सुदृढ परम्परा को सुरक्षित दनाए 
रखने में रूय्यक, हेमचन्द्र, वाग्भट, जयदेव आदि अलंकारवादी आचार्यो का महत्वपुणं 
योगदान है । 

उपयु क्त विवेचन से यह स्पष्ट हौ जाता दै किं छठी से नवीं शताब्दी तक 
का युग अलंकार-सम्प्रदाय का शंशव काल था। भरत ने अपने नाट्यशास्त्र म 
जिस रसवादी दृष्टिकोण की स्थापना की थी ओर जो अलंकारवादियों के अलंकारो 
की दमक मे मन्द पड़ गया था, नवीं शताब्दी के अन्त तकं पूनः जीवित हौ उखा। 
भटरलोल्लट, शंकुक आदि ने भरत के बहुचचित रस-सूत्र की नई-नई व्याख्याण प्रस्तुत 
कीं ओर इस प्रकार भारतीय काव्यशास््र मे रस कौ पुनः प्रतिष्ठादहो गई। इसी 
युग में संस्कृत के काव्यशास्त्रीय चिन्तन में एक ओर महत्वभूणं मोड आया । नवीं 
णताब्दी के आरम्भिक वर्षो मे आचायं वामन ने रीति को काव्य की आत्मा घोषित 
किया। यद्यपि वामन से पूव भी रीति का विवेचन हुजा है किन्तु उसे काव्य की 
आत्मा का गौरवपू्णं स्थान देने का श्रेय आचायं वामन कोदही दिया जा सकता है। 
इस सम्बन्ध में यह उल्लेख है कि भामह ओर दण्डी ने भी रीति का उल्लेख किया है 
किन्तु “रीति को विशिष्ट अर्थं प्रदान करते हए रीति-सिद्धान्त कौ विधिवत्‌ स्थापना 
का श्रेय वामन को ही प्राप्त है। वामन काव्य-सौन्दयं के विधायक शब्द ओर अथं के 
धर्मों से युक्त विशेष प्रकार की पद-रचना को रीति मानते ह जौर यह्‌ रीति ही उनके 
अनुसार काव्य का प्राणतत्त्वं है! वामन ने अपने ग्रन्थ के प्रथम अधिकरण में काव्यात्मा 
के रूप मे रीति की प्रतिष्ठा कर उसके भेदोपभेदों का सविस्तारं विवेचन किया है ।' 

संस्कृत काव्यशास्त्र की एक॒ गौरवपुणं उपलब्धि ध्वनि-सिद्धान्त की स्थापना 
है । नवीं शताब्दी के मध्य में जआचायं  आनन्दवद्धेन ने ध्वनि-सिद्धान्त की प्रतिष्ठा की 
ओर काव्य की आत्मा सम्बन्धी सभी .पूवेवर्ती अवधारणाओं को अमान्य धोषित 
किया । दसवीं शताब्दी के मध्यकाल मे भंटुनायक ने भरत-सूत्र की व्याख्या की । 


दसवीं शताब्दी के ही उत्तराद्धे मे अभिनवगुप्त ने पुनः रस कौ महत्ता के प्रति भःश्रह 
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व्यक्त किया । अभिनवगुप्त की सर्वाधिक महत्त्वपुणं उपलब्धि यह्‌ है कि उन्टोनि 
 भरत-सूत्र के पूरवेवर्तो व्याख्याताओं के मतों की अत्यन्त विद्रतत्तापू्णं ओर = 
विवेचना की तथा आनन्दवद्धेन के ध्वन्यालोकः कीः टीका भी प्रस्तुत की । इसी युग 
मे धनंजय, भोजराज, महिमभदटू तथा क्षेमेन्द्र आदि काव्यशास्त्रियों ने भी भारतीय 
काव्यशास्त्रीय चिन्तन में ~महत्त्वपूणे योगदान दिया । इन सभी काव्यशास्त्रियों नै 
अपने-अपने ढंग से काव्य के विभिन्न अवयां का विवेचन-विश्लेषण किया । धनंजय 
ने अपने (दशरूपक मे “नाट्यशास्नः सम्बन्धी मौलिक चिन्तन का परिचय दिया ओर 
भोजराज ने 'सरस्वतीकठाभरण' तथा श्छगारग्रकाश" मे काव्यदोष, गुण, रस, 
अलंकार, भाव आदि विषयो का विवेचन किया । भोजराज की एक अन्यतम उपलब्धि 
यह है कि उन्होने श्यंगार को ही एकमात्र रस घोषित किया । क्षेमेन्द्र का ओचित्य- 
सिद्धान्त भारतीय काव्यशास्त्र की एक महत्त्वपूणं उपलब्धि हे । 
दसवीं शतःब्दी के उत्तराद्धं मे आचायं कन्तक ने वक्रोक्ति सिद्धान्त की विधिवत 
स्थापना को । कन्तक ने वक्रोक्ति को एक अत्यन्त व्यापक आधार प्रदान किया ओौर्‌ 
काव्य के. सभी तत्त्वों का समाहार वक्रोक्ति मे कर दिया। कुन्तक ने वक्रोक्ति को 
काव्य की जात्मा का गौरवपू्णं स्थान दे दिया ओर इस प्रकार ध्वनि-सिद्धान्त कै 
विरोध मेँ वक्रोक्ति-सिद्धान्त की स्थापना होगई। वक्रोक्ति का आशय असाधारण 
वणेन शंलीसे है। कवि अपनी प्रतिभा के बल पर-अपनी भावगत सुकुमारता से 
काव्य मे चमत्कार-सृष्टि कर देतादहै। कन्तक के मत से काव्य-सरृजन मूलतः एकं 
कवि-व्यापार है ओर कवि अपनी प्रतिभा के बल पर प्रसिद्ध कथन-शलौ से हट कर्‌ 
चारूतर वर्णन-शैली का प्रयोग करता है । काव्य के प्रसंग में कलावादी मूल्यों कीं 
स्थापना का श्रेय भी कुन्तक को दिया जाता है क्योकि उन्होने अत्यन्त निर्रान्ति शब्दों 
मे काव्य का सम्बन्ध कवि-प्रतिभासे जोड़ा है । कुन्तकं ने अपने बहुचचित ग्रन्थं 
वक्रोक्तिजीवित" में वक्रोक्ति के स्वरूप-निर्धारण मे स्वेधा मौलिक चिन्तन का परिचय 
दियारहे। ` 
कुन्तकं के पश्चात्‌ वक्रोक्ति कौ महत्ता घट गई ओौर उसे मात्र एकं 
का ही स्थान प्राप्त हुआ । कुन्तक ने वक्रोक्ति को जो सर्वोपरि स्थान दिया था, 
परवर्ती काव्यशास्त्रियों ने उसका खण्डन किया ओौर परिणामतः वक्रोक्ति की गणना 
एक अलंकार के रूप में होने लगी । संस्कृत काव्यशास्त्र का संक्लिप्त इतिहास यहीं 
समाप्त हो जाता हे । इसके पश्चात तो प्रत्यक्षतः अथवा परोक्षतः ध्वनि-सिद्धान्त का 
ही पक्षपौषण होता रहा । इस सम्बन्ध में रुय्यक, जयदेव से लेकर मम्मट ओर 
पण्डितराज जगन्नाथ तक के कानव्याचार्यो के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय हैँ । 
ग्यारहवीं शतान्दी से सत्रहवीं शताब्दी तक का युग मुख्यतः रस की प्रतिष्ठा . 
का युगदही रहा। इस युग में अनेक काव्यशास्त्रियो ने रस-सिंद्धान्त का पक्षपोषण 
किया 1 रेतिहासिक दृष्टि से महच््वपूणं काव्यशास्त्रिो, उनकी कृतियों ओर उनकी 
रुख्यः स्थापनाओं का सार निम्न तालिका में दिया गया है 
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भारतीय काव्यशास्त्र की परम्परा | % 


हिन्दी काव्यशास्त्र-- संस्कत काव्यशास्त्रीय परम्पराओं के आधार पर ही 
हिन्दी मे भी काव्यशास्त्रीय चिन्तन कौ एक सुदीघं परम्परा रही ह । हिन्दी मे कान्य- 
शास्त्रीय चिन्तन का आरम्भ रीतिकालीन साहित्य से माना जाता हं । अध्ययन को 
सुविधा की हृष्टि से हिन्दी काव्यशास्त्र को मुख्यतः तीन चरणों मे . वटं जा सकता 
है--(1) आरम्भ युग, (2) विकास युग (रीतिकाल), (3) उत्कषे युग ( आधुनिक 
काल) । . आरम्भ युग . का आशय रीतिकालीन साहित्य से पहले के काव्यशास्त्रीय 
चिन्तन से है । हिन्दी मं काव्यशास्त्रीय चिन्तन का आरम्भिके उपलच्ध ग्रन्थ कपाराम्‌ 
्रारा विरचित "हिततरंगिणी' है जिसका समय विक्रमी संवत 1598 माना. गया दै । 
काव्यशास्त्री-+ चिन्तन की. इस परम्परा का वास्तविक विकास रीतिकालीन साहित्य 
मे देखा जा सकता है । आधुनिक काल मे काव्याचार्योँ ने भारतीय एवं पाश्चात्य 
काव्यशास्त्रीय चिन्तन की समन्वित आधारभूमि पर एक स्वतन्त्र साहित्यशास्तर का 
प्रणयन किया दहे । । 

आरम्भ युग--दस सम्बन्ध मे विद्वानों में णं मतंक्य है कि हिन्दी मे कव्य 
शास्त्रीय चिन्तन का आरम्भ रीतिकाल से पूवं ही हो चुका था । आचार्यं रामचन्द्र 
शुक्ल ने अपने इतिहास नें युण्ड तथा पुष्य नामक कवियों का उल्लेख किया हे (विक्रमी 
संवत्‌ 770) जिन्होंने काव्य सम्बन्धी विषयों का विवेचन किया है । इन कवियो की 
कोई भी श्रामाणिकं रचना उपलब्ध नहीं है अतः उन्हें केवल एतिहासिक महत्व ही 
दिया जा सकता है । कई विद्वानों ने सिद्धशान्ति (1000 ईस्वी), दैमचन््र सूरी 
(1082 से 1179 ईस्वी) आदि विद्वानों का भी उल्लेख किया है जिन्होने हिन्दी म 
काव्यशास्त्रीय चिन्तन मे महत्वपूर्णं योगदान दिया है । वस्तुतः इन सभी विद्धानो का 
महत्व केवल रेतिहासिक अनुक्रम की हृष्टि से ही देखा जा सकता हं क्योकि इनका 
मूल विवय काव्यशास्त्र नहीं था । . 

अधुनातम शोध के आधार पर यह सिद्ध हो चुका है कि हिन्दी मे काव्यशास्तर 
का पहला मौलिक, उपलब्ध ओर प्रामाणिक ग्रन्थ कृपाराम द्वारा विरचित “हित 
तरंगिणी" है । डा० भगीरथ मिश्र, डा० धीरेन्द्र वर्मा तथा डा० नगेन्द्र आदि विद्वान 
ने भी एकमत से कृपारामं की हिततरंगिणी को हिन्दी का प्रथम प्रामाणिक रीति-प्रन्थ 
स्वीकार किया है । हिततरंगिणी की रचना विक्रमी संवत्‌ 1598 में हुई थी ओर 
इसमें मुख्यतः नाथिका-भेद पर ही विचार किया गया है । यह्‌ ग्रन्थ अपने आप मे एक 
साधारण कोटि का काव्यशास्त्रीय म्रन्थ है ओर इसमे विषय-विवेचन की अन्तरंगता, 
मौलिकता के दर्शन नहीं होतेः। निःसन्देह एतिहासिक दृष्टि से हिततरंगिणी को हिन्दी 
के प्रथम मौलिकं ग्रन्थ को स्थान दिया जा सकता है किन्तु विषय-विवेचन की हष्टि 
से इसका कोई विशेष महत्त्व नहीं है । कपाराम के पश्चात्‌ हिन्दी मे एेसे कई कवि- 
आचार्यो के नाम उत्लेख्य हैँ जिन्होने हिन्दी काव्यशास्त्रीय चिन्तन में अपना योगदान 
दिया है । इस दृष्टि से सूरदास हारा विरचित “साहित्य लहरी", गोपा दारा विरचित 
"रामचन्द्र भूषण' तथा "रामचन्द्राभरण' उल्लेखनीय ग्रन्थ हैँ । सूरदास ने साहित्य लहरी' 
मे (संवत्‌ 1607) नायिकाओं, अलंकारो आदि का सविस्तार वणेन किया है ओर गोपा 
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के "रामचन्द्र भूषण", “रामचन्द्राभरण' आदि विश्रद्ध रूप से अलंकार ग्रन्थ हैँ । गोपा ५ | 
के समय के सम्बन्ध में विद्वानों मे विवाददहै, कुष तौ उनका समय संवत्‌ 1613 


मानते हैँ तथा कतिपय विद्वानों के अनुसार उनका समय संवत्‌ 1773 .है । तै? 

` गोपा के पश्चात्‌ हिन्दी काव्यशास्त्रीय परम्परा मे रस-विवेचन का युग आरम्भ + 
होता है ओर इस दृष्टि से मोहनलाल मिश्र (संवत्‌ 1616), नन्ददाक्ष (संवत्‌ 1600 ॥ 
लगभग), करनेस, बलभद्र मिश्र (1640 संवत्‌), रहीम आदि विद्धानों के नाम विशेष 


-रूप से उल्नेखनीय है । मोहनलाल मिश्च ने अपने श्छृंगार सागर" में शगार रस के 
साथ-साथ नायिका-मेद पर भी सविस्तारं विचार किया है। नन्ददास ने 'रूपमंजरी, 
“विरहमंजरी' जओौर “रसमंजरी' नामक तीन लक्ष्य ग्रन्थो की रचना कौ जिनमे रस- ^ 
मंजरी का विशेष महत्व है । करनेस ने अपने श्रुतिभूषण' ओर 'भाषाभूषण म्रन्थोमे 
अलंकारो का ही निरूपण किया है । बलभद्र मिश्च ने पूनः नखशिख' ओर रसविलास' 
नामक ग्रन्थों मे श्यंगार रस का विस्तरत विवेचन किया दै। रहीम ने बरवेनायिका- २ 
-मेद' मे नायिका-भेद निरूपण किया है । स्पष्टतः इस युग के कवि-आचार्यो ने अपनी गै 
समूची प्रतिभा का प्रयोग श्यंगार रस ओर नायिका-भेद विवेचन मे ही किया। इन 
सभी के विवेचन में मौलिकता, स्वच्छता ओौर वैज्ञानिकता का सर्वथा अभाव दहै ओर 
इसका कारण स्पष्टतः यही है कि. इन कवि-आचार्यो का उदेश्य काव्यशास्त्र के गम्भीर 
विषयों का विवेचन करना नहीं अपितु संस्कृत काव्यशास्त्रीय परम्परा को हिन्दी मे 
प्रस्तुत करके आचार्यत्व का गौरव प्राप्त करना था । स्वभावतः इनके कथित काव्य- 
शास्त्रीय ग्रन्थों में छिछलापन दीखतादै। “^ ` - ` भी 
विकास युग (रीतिकाल)-- हिन्दी काव्यशास्तर मे मौलिकता के प्रथम दशेन ^ 
रीतिकालीन कवि-आचार्यो मे होते हैँ । रीतिकाल से पहले हिन्दी के काव्यशास्त्रीय 
चिन्तन में जो छिटयपुट प्रयास हृए भी थे, वे निश्चित रूप से हिन्दी काव्यशास्त्र के | 
-शीशवकाल के परिचायक कहे जा सकते हैँ । काव्यशास््र के गम्भीर प्रश्नों पर गम्भीर 
ओर मौलिक चिन्तन की परम्परा का वास्तविक विकास रीतिकाल मे ही हुआ है 
ओर इस दृष्टि से सवं प्रथम आचायं केशव का नाम उल्लेखनीय है .। आचाय केशव मे ^ 
हिन्दी काव्यशास्त्र को प्रवर्तक कवि-आचार्यं के दशंन हुए । केशव एक अत्यन्त प्रतिभा- ^ 
सम्पन्न कवि-आचा्यंˆये ओर उन्होने रसिकप्रिया', कविप्रिया" नामक ग्रन्थों मे काव्य 
के विभिन्न पक्षों का विवेचन किया है । केशव का समय विक्रमी संवत्‌ की सोलहवीं 
शताब्दी के आरम्भ से मध्य तक माना जाता है। हिन्दी काव्यशास्त्र मे आचाय केशव 
के महत्त्वपूर्णं योगदान का उल्लेख करते हुए एक विद्वान आलोचक कहते हैँ कि 
“(केशवदास के आचार्यत्व का आधार रस एवं नायिका-भेद-निंरूपण तथा अलंकारः 
विवेचन है, किन्तु उनका अधिकांश विवेचन संस्कृत काव्यशास्त्र का रूपान्तरण मात्र 
है--अलंकार विवेचन तथा नायिका-भेद-निरूपण मे उन्होने जहां कहीं यत्किचित 
मौलिक उद्भावनाएं की भी है, उनको कालान्तर में मान्यता प्राप्त न हो सकी । फिर ( 
-भी, केशव बहुप्रतिभासम्पन्न आचायं थे, इसमे सन्देह नहीं । संस्कृत के ध्वनिपूवं ओरं 
-धवनि-परवर्ती काल की काव्यशास्त्रीय परम्पराओं को हिन्दी मे लाने तथा हिन्दी- 
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काव्यशास्त्र में व्यवस्थित ओर क्रमवद्ध विवेचन की नीव डालने का श्रेय निश्चित रूप 
से उन्हीं को दिया जाना चाहिए ।'` 

रीतिकालीन कवि-आचार्यो मे आचार्यं केशव के पश्चात्‌ चिन्तामणि त्रिपाठी 
ज म उल्लेख्य है जिन्होने हिन्दी मे पहली वार काव्य के विभिन्न अंग-प्रत्यंगों का 
सविस्तार विवेचन किया है । चिन्तामणि ने कई काव्यशास्त्रीय ग्रन्थों को रचना की 
यथा काव्यविवेक, काव्यप्रकाश, कविकुलकल्पतरः, रसमंजरी । उन काव्यशः तरीय 
म्रथो के तिरिक्त चिन्तामणि ने “पिगल' नामक एकं चछन्दणास्त्रीय ग्रन्थ का भी प्रण. न 
किया । चिन्तामणि का जन्म विक्रमी संवत्‌ 1666 मे हा था ओर हिन्दी मे काव्य 
के सर्वाग निरूपण करने वाले आचार्यो में चिन्तामणि प्रथम माने जाते हैः । चिन्तामणि 
के पश्चात्‌ कुलपति .मिश्च (विक्रमी संवत्‌ 11721 ) ने “रस रहस्य' कौ रचना करके 
मम्मट द्वारा प्रतिपादित काव्य सिद्धान्तो को तलस्पर्णी ओर सुस्पष्ट व्याख्याएे प्रस्तुत 
कीटं । इसी यूग मे तोषकवि ओर महाराजा जसवनत के नाम भी उल्लेवनीय हैँ. 
किन्तु इनका विवेचन भी साधारण कोटि का बन डा है। इसी युग मे मतिराम का 
नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय हे जिन्होने "रसराज , ललितललाम', “अलकारपंच- 
शिका, “साहित्यसार', "लक्ष ण॒ श्युंगार' आदि काव्यशास्त्रीय ग्रन्थों की रचना की। 
मतिराम ने अधिकांशतः श्यंगार रस ओर नायिकाभेद का विवेचन ही किया हे । 
तथापि "अलंकार पंचाशिका' मे मतिराम ने अलंकार-निरूपण भी कियाहै। 


अटारहवीं शताब्दी मे महाकवि देव ने पुनः काच के विभिन्न तत्त्वो का गम्भीर 
विवेचन प्रस्तुत किया है । देव द्वारा विरचित महत्त्वपूणं ग्रन्थ है 'शब्द रसायन! , 
भावविलास', "भवानी विलास' तथा काव्य रसायन ' । इन सभीग्रन्थो मे देवने 
यद्यपि काव्य क सर्वांग विवेचन का श्रेय लेने का प्रयास किया है किन्तु सचाई यह्‌ इं 
कि उनका विवेचन मुख्यतः श्ंगार रस ओर नायिका-भेद-निरूपण कौ परम्परागत 
परिधि का अतिक्रमण नहीं कर सका है। इन्हीं के समकालीन कवि-आचार्यो मे 
सोमनाथ, भिखारीदास, प्रतापसाहि आदि विशेष रूप से उल्लेखनीय हैँ । सोमनाथ ने 
“रसपीयूषनिधि' नामक ग्रन्थ मे काव्य के विभिन्न अंगों का विवेचन किया है । भिखारी- 
दास के महत्त्वपूणे ग्रन्थ है--काव्यनिणेय , “रस सारांण' तथा “्णुगार निणेय' आदि । 
प्रतापसाहि विशुद्ध रूप से -ध्वनि-सिद्धान्त के समर्थक आचायं हैँ किन्तु 'व्यंग्याथं कौमुदी 
नामक अपने ग्रन्थ मे उन्होने नायक-नायिका-भेद-निरूपण के साथ-साथ ध्वनि, अलंकार 
आदि का विवेचन भी किया हे । । 

इसी य॒ग॒के अन्य कवि-आचार्यो मे सुरति मिश्र, कुमार मणिभदु, श्रीपति, 
-रसलीन, उदयनाथ, रतनकवि, करनकवि तथा रसिक गोविन्द आदि के नाम उल्लेख्य 
है । इन कवि-आचार्यो ने अधिकांशतः संस्कृत के काव्यशास्त्रीय प्रन्थों के आधार पर 
ही अपने काव्यशास्त्रीय अ्रन्थों का निर्माण किया है अतः स्वभावतः इनका विवेचन 
संस्कृत काव्यशास्त्ियों के विवेचन से पूणतः प्रभावित है । तथापि इन कवि-अआचा्यों 
के विवेचन मे जहाँ-तर्हां यत्किचित मौलिकता के भी दशन होते है । 
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इस युग की अन्तिम कड़ी के रूप मे पद्माकर का नाम लिया जा सकता है। 
पदमाकर ने 'जगदविनोद' ओर पद्‌्माभरण' नामक. दो महत्त्वपुणे काव्यशास्त्रीय | 
रन्यो की रचना की है । आचायं शुक्ल के मतानुसार पद्माकर के काव्यशास्त्रीय 
चिन्तन में य्किचित मौलिकता के दशन होते हैँ । इस प्रकारं उपयु क्त विवेचन से यहुः 
स्पष्ट हो जाता है कि इस युग के अधिकांश कवि-आचार्यो ने आचायत्व-पदं की प्राप्ति 
के लिए अनेक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों की रचना को किन्तु वास्तविकता यह्‌ है किं कतिपय 
आचार्यो को छोडकर, रीतिकालीन काव्यशास्त्रीय ग्रन्थ ्स्करेत काव्यशास्त्रीय म्रन्थां 
का छायानुवादमात्र रह्‌ गये हैँ । काव्य-विषयों के विवेचन मे मौलिकता, वैज्ानिकता 
आदि के दशन केवल कु ही आचार्यो की तियो मे होते हैँ । इस इष्टि से आचार्यं 


केशव, चिन्तामणि, कुलपति, देव, सोमनाथ, भिखारीदास, प्रतापसाहि आदि कवि- 


आचार्यो के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय हैँ । 
`  उत्कषं काल (आधुनिक युग)-- हिन्दी काव्यशास्त्रीय चिन्तन का उत्क 
वस्तुतः याधुनिक युग की ही अन्यतम उपचब्धि टै । आधुनिक युग के साहित्य-मनीषियों 
ने बदलते हुए युग॒ की अपेक्षाओं के अनुरूप साहित्य सम्बन्धी विभिन्न प्रश्नों पर 
विस्तार से विचार किया दै । अध्ययन कौ सुविधा कीदष्टि से आधुनिक काल्‌ कै 
काव्यशास्त्रीय चिन्तन को तीन प्रमुख चरणों मे वाटा जा सकता है --शुक्ल-पूवं युग, 
शुक्ल-युग, शुक्लोत्तर यग । इन विभिन्न चरणों का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है _ 
(क) शुक्ल-पुवें युग- शुक्ल -ूवं युग का आशय भारतेन्दु-युग से है । भारतेन्दु 
हरिश्चन्द्र ने नाटक” नामक अपने निबन्ध में विभिन्न नाट्‌य-तत्त्वो पर विचार किया 
है । इसी युग मे सन्‌ 1893 में कविराजा मूरारिदीन ने जसवन्तभूषण' नामक ग्रन्थं ` 
मे काव्य के विभिन्न अंगों-प्रत्यंगों का विवेचन किया है । इसके पश्चात्‌ आधुनिक युग 
के अनेक काव्यशास्त्रिों ने अपने-अपने ढंग से काव्य के विभिन्न अंगों का विवेचन 
किया है । इस हृष्टि से जगन्नाथ प्रसाद ^भानुकवि", विहारीलाल भद्‌, लाला भगवानः ` 
दीन, कन्हैयालाल पोहार, सीताराम शास्त्री, अजु नदास केडिया तथा महाकवि हरिगौघ 
आदि विद्वानों के नाम उत्लेखनीय ठै । -इन सभी विद्वानों ने काव्यशास्त्रीय प्रश्नों पर 
परम्परागत विवेचन से तनिक हट कर विचार किया है ओर इस कारण इनके ग्रन्थों 
मे स्वभावतः अधिक वंज्ञानिकता ओरं मौलिकता का परिचय मिलता ह 
आधुनिक युग के रस-विवेचन की ष्टि से अयोध्यार्सिह' उपाध्याय के ^रस- 
कलस" (सन्‌ 1931) नामक ग्रन्थ का विशिष्ट्र महत्व है । इन्हों के समकालीन डा० 
रामशंकर शुक्ल रसाल नै 'अलंकारपीगूष' मे अलंकार-सम्परदाय पर सविस्तार विचार 
किया है । सन्‌ 1940 मं मिश्रवन्धुजों ने 'साहित्यपारिजात' मे अपनी साहित्यशास्त्रीय 
अवधारणा, सिद्धान्तो का सुविस्तरृत विवेचन प्रस्तुत किया । इसी क्रम मे आचार्यं 
महावीर प्रसाद द्विवेदी का नाम भौ विशेष रूप से. उल्लेलनीय है। द्विवेदी जी न 
^रसज्ञरंजन', 'आलोचनांजलि , 'साहित्यालाप' तथा 'साहित्यसन्दरभ' आदि अनेक 
महत्वपुणं ग्रन्थों कौ रचना की ओर काव्य के सर्वाग का निरूपण किया! ` 
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(ख) शुक्ल-युग--हिन्दी साहित्य मे आचायं रामचन्द्र शुक्ल का आविर्भाव 


एक अत्यन्त महत्त्वपूणं घटना है । आचायं शुक्ल ने काव्यशास्वीय चिन्तन को पहली 
बार पाश्चात्य समीक्षाशास्व, मनोविज्ञान, व्यावहारिक आलोचन आदि का संस्पशे 
दिया । हिन्दी काव्यशास्त्र मे शुक्ल को महत्त्वपुणं उपलब्धियाँ निम्नानुसार हैँ : 


(1) रस-सिद्धान्त को मनोवेज्ञानिकता का संस्पशे देना । 

(2) साधारणीकरण सिद्धान्त की पुनर्व्याख्या । ` 

(3). व्यावहारिक आलोचना के प्रति सहानुभ्रूति । 

शुक्ल युग मे डा० श्यामसुन्दर दास, आचायं पद्‌मसिह शर्मा, पं रामदहिन 
मिश्र, पं० बलदेव उपाध्याय आदि विद्वानों के नाम, विशेष रूप से उल्लेखनीय हैँ । 
डा०. श्यामसुन्दर दास द्वारा विरचित साहित्यालोचन' हिन्दी काव्यशास्व की एक 
अन्यतम उपलब्धि है जिसमे लेखक ने काव्य के सर्वाग का अत्यन्त विस्तरत ओर गम्भीर 
विवेचन क्रिया है। पं० पद्मर्सिह गर्मा. ने. हिन्दी साहित्यशास्त्र में तुलनात्मक 
आलोचना का सृद्रपात किया। पं रामदहिनि मिश्र ने काव्य के विभिन अंगों का 
विवेचन-विष्लेषण मे पाश्चात्य काव्यशास्त्रीय दृष्टि का परिचय दिया है । पं० बलदेव 
उपाध्याय ने संस्कृत के महत्वपूणं काव्यशास्त्रीय ग्रन्थों को अत्यन्त प्रामाणिक ओर 
तलस्वर्णी व्याख्या प्रस्तुत की द । | 

णुक्ल-युग के छायावादी कवियों ने भी प्रासंगिक रूप से काव्यांगो का विवेचन 
कियादै। इस दृष्टि से जयणंकर्‌ प्रसाद (काव्य ओर कला तथा अन्य निबन्ध), 
निराला (प्रबन्ध पदम, प्रबन्ध प्रतिमा ओर चाबुक), सुमित्रानन्दन पन्त (पल्लव का 
प्रवेश, छायावादी काव्य का पुनरमूंल्यांकन), महादेवी वमां (दीपशिखा कौ भूमिका 
ओर महादेवी का विवेचनात्मक गद्य) का योगदान अभूतपूवं कहा जा सकतादहै। वे 
चारों विद्वान विशुद्ध रूपसे कवि टोते हुए भी. सजग ओर प्रतिभा सम्पन्न विचारक 
भीथे। कवि होने के नाते इन्दं स्वभावतः काव्य के अन्तरंग को पूरी पहचान थी 
अतः उनकी दृष्टि भी स्व॑था मौलिक ओर्‌ प्रौढ बन पड़ी थी! इस. सम्बन्ध में 
सर्वाधिक महतत्वपूणं बात यह है कि “इस युग के समीक्षकों, विशेषतः शुक्ल जी ने 
परवर्ती हिन्दी-काव्यणास्त्र के स्वरूप-निर्धारण ओर उसे वास्तविक अभिनव दिशा 
की ओर प्रवृत्त करने मे अभूतपूवं योग. दिया । पाश्चात्य एवं भारतीय साहित्यशास्त्र 
के संश्लिष्ट रूप की आधारभूमि पर हिन्दी के जिस स्वतन्त्र कव्यशास्व का विकास 
आगे चल कर हुआ उसकी नीव भी वस्तुतः इसी युग मे पड़ी 1" 

(ग) शुक्लोत्तर-युग---शुक्ल -युग के पाश्चात्य साहित्य ओर जीवन में एक 
निश्चित मोड़ आया । इसका परिणाम यह हआ कि  शुक्लोत्तर युग का. साहित्य ` 
कल्पना क स्थान पर यथाथे का, भाव के स्थान पर अथं का, अतीन्ियत्ता के स्थान 
पर मांसलता का पुजारी हो गया । स्वभावतः समरूची साहित्यघधारा काम ओौर अथं 


की परिधि मे सिमट गई। प्रगतिवादी आलोचना ओर. फ़ायड आदि मनोविश्लेषकों 
से प्रभावित मनोविश्लेषणवादी साहित्यिक प्रवृत्तियों को नया ओर सशक्त स्वर मिल 








| | । त ध ४  - 


14 ] समीक्षा सिद्धान्त थ 
गया 1 जहां तक सैद्धान्तिक आलोचना (£ का प्रश्न है, शुक्लोत्तर युग में, वह्‌ आलोचना- ` 
पद्धति पाश्चात्यः काव्यशास्त्रीय सिद्धान्तो से अत्यधिक प्रभावित हो गई । परिणाम 
यह हआ कि इस युग का आलोचनात्मक साहित्य, भारतीय एवं पाश्चात्य काव्य | 
` शास्त्रीय सिद्धान्तो का संश्लिष्ट आधार भूमि पर अवस्थित हुआ । इसी स्थिति कां 
एक अन्य शुभ परिणाम यह भी हुआ कि हिन्दी के अपने स्वतन्त्र काव्यशास्र कै 
निर्माण की सम्भावनां स्पष्ट से स्पष्टतर होती गड । इस सम्बन्ध में यह उल्लेख्य . 
है कि हिन्दी काव्यशास्त् को डा० गुलाव राय, डा० लक्ष्मीनारायण सुधांशु, आचाय ` 
नन्ददुलारे वाजपेयी, डा हजारी प्रसाद द्विवेदी, डा० नगेन्द्र आदि सरीखे हिन्दी कै 
सर्वाधिक सशक्त ओर समथे आलोचक देने का श्रेय इसी शुक्लोत्तर ग को दिया जा 
सकता है । डा० गुलाब राय ने "नवरस, "काव्य के रूप", “सिद्धान्त ओरं अध्ययन'-- 
इन तीन ग्रन्थों मे साहित्य के सर्वाग का अत्यन्त मौलिक ओौर गम्भीर विवेचन प्रस्तुतं ¦ 
किया है। डा० लक्ष्मीनारायण सृरधांशु ने हिन्दी काव्यशास्त्र को भारतीय एवं ् 
पाश्चात्य काव्यशास्त्रीय सिद्धान्तो की संरिलष्ट आधारभूमि प्रदान की ओर आलोचनां . 
को दाशनिकता एवं मनोवेज्ञानिकता का संस्पशे दिया। डा० सुधांशु ने स्पष्टतः 
हिन्दी के काव्यशास्त्र को व्यापक आधारभूमि पर अवस्थित किया । उनके महेतत्वपुणं 
ग्रन्थ ह--“काव्य मे अभिव्यंजनावाद', "काव्य के सिद्धान्त । हिन्दी साहित्य 
सौष्ठववादी आलोचना के प्रवत्तंक समीक्षक के रूप में आचार्यं नन्ददुलारे बाजपेयौ ` 
का नाम उल्लेखनीय है । उन्होने भी अपनी आलोचनात्मक अवधारणाओं को भारतीयं 
एवं पाश्चात्य मतो की संर्लिष्ट आधार भूमि प्रदान की । उनके महत््वपूणं गन्ध 
है आधुनिक साहित्य", "हिन्दी साहित्य : बवीसवीं शताब्दी, "नया साहित्य : कचे 
प्रशन" आदि । एतिहासिक आलोचना के सन्द्भंमेंडा° हजारी प्रसाद द्विवेदी कं 
नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है । डा० द्विवेदी ने साहित्य के मूल्यांकन मे मानवीयं 
संवेदनाओं ओर समष्टिगत जनजीवन की व्यापक भाव-भूमि का आश्रय लेक 
साहित्य ओर जीवन के परस्पर सम्बन्ध के जटिल प्रश्नों का समाधान खोजने का 
ब्रयास किया रहै । डा० द्विवेदी की महतत्वपूणं साहित्यशास्त्रीय अवधारणा "विचारं 
ओर वितकं', “अशोक के फुल', “साहित्य का ममं" तथा “कालिदास की लालित्यं 
योजना" आदि म्रन्थों में संग्रहीत दहै। डा० नगेन्द्र ने भारतीय एवं पाश्चात्य काव्य 
गास्त्रीय परम्पराओं की संश्लिष्ट आधार-भूमि पर रस-सिद्धान्त की युगानुरूप अभिनवं 
व्याख्या प्रस्तुत की । शुक्लोत्तर युग में हिन्दी के आलोचनात्मक साहित्य मे डा७ 
नगेन्ध का अभुतपूवं योगदान है। उन्होने संस्कृत काव्यशास्त्र के जटिल प्रष्नों परं. 
नितान्त अभिनव दृष्टि से विचार किया ओौर इसके साथ ही पाश्चात्य एवं भारतीयं ` 
काव्यशास्त्रीय ग्रन्थों कौ अत्यन्त सारगभित व्याख्यां प्रस्तुत की हँ । डा० नगेन्द्रकै. 
महत्त्वपूर्णं ग्रन्थ ॒रहै--"रीतिकान्य कौ भूमिका, ^रस-सिद्धान्त', “भारतीय काव्यशास्ज 
की भूमिका", विचार ओौर विवेचन, विचार ओर अनुभूति", (आलोचक की आस्था, 
"आस्था के चरण" आदि । ॐ 
& 
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आजल्छंव्छार-स्सिद्ड्डान्त्त 


अलं कार-सम्प्रदाय- भारतीय काव्यशास्त्र मे काव्य को आत्मा को लेकर 
बहुत विचार-विमशं हुआ है । इस प्रसंग मे वामन का नाम सर्वोपरि है ओर उनके 
बाद के काव्यशास्तियों ने तो अपने-अपने ढग से काव्य की आत्मा का विवेचन किया 
है । जिस काव्यशास्त्री को काव्य का जो अंग अधिक महत्त्वपूणं लगा, उसने उसी 
को काव्य की आत्मा घोषित कर दिया दै ओर इस प्रकार 11वीं शताब्दी से लेकर 
तीन-चार सौ वर्षों तक यही करम चलता रहा। रीति-सम्प्रदाय, ध्वनि-सिद्धान्त, 
वक्रोक्ति सम्प्रदाय, ओौचित्य सम्प्रदाय आदि विभिन्न सम्प्रदाय ओर सिद्धान्तो का जन्म 
इन्टीं तीन-चार सौ वर्षोमें हुआ था। इस सम्बन्ध में एक बात अवश्य ही उल्लेख- 
नीय है कि अलंकार-सम्प्रदाय का अपना स्वतन्वर अस्तित्व होते हए भी सा कोई 
काव्यशास्त्री नहीं हुआ है जिसने अलंकार को काव्य की आत्मा घोषित किया हो । 
एक विद्वान आलोचक के शब्दों में, “अलंकार को काव्य की आत्मा कहने वाना 
सम्भवतः कोई आचायं नहीं है । आगे चलकर जब काव्यात्मभूत समस्त तत्त्वो का 
आकलन किया .जाने लगा तब अलंकार के महत्त्व को देखते हुए विवेचको ने इसे भी 
एक सम्प्रदाय के रूप मे स्वीकार कर लिया ।'' 


` तथापि यह्‌ निविवाद है कि अलेकार-सम्प्रदाय काव्यशास्त्रीय अन्य समस्त 
सिद्धान्तो, सम्प्रदायो मे सर्वाधिक चचित रहा है ओर एक समय एेसा भी था जबकि 
काव्यशास्व को अलंकारणशास्त्र का पर्यायवाची माना जाता था । समूचे काव्यशास्त्रीय 
चिन्तन मे अलंकारो की महत्ता इसी से स्पष्ट हो जाती है कि आरम्भ मे काव्यशास्त्रीय, 
ग्रन्थों का निर्माण, अलंकारणशास्त्र के नाम पर किया जाताथा। इस हृष्टि से भामह 
द्वारा विरचित काव्यालंकार' वामन का 'काव्यालंकार सूत्रवृत्तिः तथा सख्द्रट का 
काव्यालंकार' विशेष रूप से उल्लेखनीय हँ । अतः यह स्पष्ट है कि भारतीय काव्य 
शास्त्र सम्बन्धी चिन्तन मे अलंकार-सम्प्रदाय की महत्ता बराबर बनी रही है। डा० 
त्रिपाठी के शब्दों मे, “आशय यह है कि अलंकार सम्प्रदाय को चाहे किसी एक आचायं 
ने आत्माके रूपमे मान्यतादीहो यानदी हो इतना तो निश्चयदहै कि काव्य में 
इसकी अनिवायेता स्वीकार करने वाले अनेक आचायं हए हैँ ओर इसकी महत्ता से' 

(> 
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तो कभी किसी को मतभेद हुआ दी नहीं । यह साम्प्रदायिक सर्वाधिक प्राचीन टै ओर 

साथ ही सर्वाधिक व्यापक भी ।'' ¦ 

अलंकारो का उल्लेख सवं प्रथम निघण्टु ओर निरक्त मे मिलता दहै । इन दोनों 
ग्रन्थों मे वेदों को लेकर उपमा आदि अलंकारो की व्याख्या-विश्नेषण आदि किया 
गया है । इसके पश्चात्‌ व्याकरणाचायं पाणिनी ने अपने ढंग से उपमा ओर उसके ^ 
विविध अंगों यथा उपमान, वाचक शब्द आदि का विवेचन कियादहै। इस प्रकार 
पाणिनी के समय तक उपमा अलंकार पूणतः विकसित हो चूका था। जहाँ तक भार- 
तीय काव्यशास्त्र मे अलंकारो के विधिवत विवेचन का प्रशन है, आचाय भरत ने स्व 
प्रथम चार अलंकारो का उल्लेख किया है ओर ये चार अलंकार थे--उपमा, रूपक, 
दीपक ओर यमक! भरत ने भी इन अलंकारो की कोई परिभाषा प्रस्तुत नहीं की 

ह ओर कदाचित्‌ इसी कारण उन्होने काव्य के प्रसंग में 36 काव्यभूषणों मे अलंकारो 

का उल्लेख तक नहीं किया । इस सम्बन्ध मे यह भी उल्लेख है कि आचार्यं भरत एक 

नाट्यशास्त्र थे ओौर--इसलिए उनके समक्न अलंकारो की परिभाषा देना आवण्यक 
नहीं था 1 काव्यशास्त्रीय आदि ग्रन्थो कै परिवीक्षण से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि 
उस समय नाट्यशास्व ओर काव्यशास्त्र--दोनों पृथकःपृथक शास्र होते धे । नाटय- #॥ 

शास्र में रस की प्रमृखताथी तो काव्यशास्व मं अलंकारो की । नाट्यशास्व ॥ मे च 

वाचिक अभिनय के प्रसंग में भरत ने इन काव्यालकारों का विवेचन किया है। भरत ॥ 
ने इसी प्रसंग मे उपमा के पाँच भेद कयि है प्रशंसोपमा, निन्दोपमा, कल्पितोपमा 
सदृशी उपमा तथा .किचित सदृशा उपमा । रूपक ओौर दीपक के भेदो-उपभेद क । 

ˆ कोई चर्चा नहीं की गईदहै। यमक के दसो भेदो का सविस्तार विश्लेषण किया गया ` 
दै । इस क्रम मं, भरत के पश्चात्‌ भामह का नाम उल्लेखनीय दै । भामह ने अलंकार 
की परिभाषा इस प्रकार दी-- । 

वक्राभियेयशब्दोवितरिष्टा वाचामलकृतिः ।' ` ति 

अर्थात्‌ शन्द-अ्थं कौ वक्रता या वचित्य को जलंकार कठा जाता है । भामहने 

ही सर्वप्रथम काव्य-कषेतर मे वक्रता को लेकर अलंकारो को काव्य का प्राण सिद्ध क्रिया 

है । इस प्रकार भामह से ही अलंकार सम्प्रदाय का व्यवस्थित विकास देखा जा 
सकता है । 

“ , अलंकार को उत्पत्ति--अलंकार की व्युत्पत्ति दो प्रकार से बताई गङ्‌ है 
(अलंकरोतीत्यलंकारः' तथा “अलंक्रियतेऽनेन इत्यलंकारः' अर्थात्‌ जो अलंकृत करे उसे ` ` 
अलंकार कहते ह अथवा जिसके द्वारा अलंकृत किया जाए. उसे अलंकार कहते ह । 
उप पद अलम्‌ के साथ कृ धातु लगा करसंज्ञारूप मे अथवा करण अर्थं मेंथज 
प्रत्यय लगा कर उपयु क्त दोनो व्युत्पत्तिर्यां को गई हँ । “अलम्‌ एक अव्यय शब्द है 
जिसका अर्थं है योग्य, पर्याप्त आदि ओर इस प्रकार अलंकार शब्द का आशय रसे 
तत्त्व से हुआ जो प्यप्ति अथवा योग्य आदि बना दे । अतः अलंकार कै इस व्युत्पत्ति- छ 
परक अथं के अनुसार अलंकार काव्य अथवा सौन्दयं को परिपणंता तक पटहंचाते है ॥ 
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दूसरे शब्दों मे, अलंकार सौन्दयं कौ श्रौवृद्धि करते दै, उसे अपने आप मे परिपरणता 
तक परहंचाते हैँ । तथापि प्रान भारतीय काव्यशास्त्रियों के समक्ष अलंकार का यह 
शाब्दिक भौर व्युत्पत्तिपरक अथं अजाना था । उन्होने अलंकार को व्यापक अर्थोमें 
ग्रहण क्रिया । इन प्राचीन काव्धशा्तरियों के मतानुसार कान्य के एेसे सभी तत्त्व, जो 
उसे रमणीयता प्रदान करत हँ अथवा रमणीयता का अिवधन करते रै, अलंकार 
कटे जा्येगे । यह तो निविवाद है कि व्यवहार मे.शब्दों का प्रयोग केवल अथे-घ्रत्यायन 
के लिए ही किया जातारहै ओर इस कारण इसके विपरीत काव्य में शब्दां का प्रयोग 
एक नए ओर रमणीय अथंके प्रतिपादन के लिए किया जाता है । लोकव्यवहार में 
शश्दों के प्रयोग कृ प्रयोजन अथवा साध्य अथं-प्रत्यायन होत( है तो काव्य मे शब्द- 
प्रयोग का प्रयोजन रमणीयार्थं अथवा अथं-चमत्कार की उत्पत्ति करना होता टै । अतः 
प्राचीन काव्यणास्त्रियों की ष्टि में “जो तततव काव्यं को लोक ओर शास्त के क्षेत्र से 
ऊपर उठाकर चमत्कार सम्पादन ओर रमणीयता के अनुभावनमें कारण हों वे सब 
अलंकार शब्द से अभिहित किये जाने के यधिकारी हँ चाहवे लक्षणहों,गुणहों या 
स्वयं रसदहीक्योंन हों" कदाचित्‌ इसी कारण कतिपय काव्याचार्योने इसको भी. 
अलंकार के व्यापक अर्थोँमे म्रहण क्रियारहेै। 
अलंकार समुदाय के प्रवत्तंक आचार्यो मे भामह, दण्डी, उद्भट ओर रुद्रट कै 

नाम उस्लेनीय हैँ । इन काव्यशास्त्रियों ने काव्य मे अलंकारो के अनिवायं महत्व 
का पक्ष स्थापित क्रिया है। इनके अतिरिक्त वामनने भी अलंकारो को लेकर गम्भोर 
चिन्तन का परिचय दिया है। जसा कि पहले निवेदन किया जा चूका हे, भामह ने 
अलंकारो की कोई विधिवतःपरिभाषा पएस्तुत नहीं कीरै, तथापि भामहने काव्य में 
अलंकारो की महत्ता अवश्य स्वीकार कीटहै ओर अलंकारपूणे भाषा की खुली प्रशंसा 
को है-- | 

“अग्राम्यशब्दमथ्यं च सालंकारं सदाश्रयम्‌ 

अलंकारवदग्राम्यम्‌ अथ्यं न्याय्यमनाकूलम्‌ ।' 

भामह. ने इस सम्बन्ध मे एक महच्वपुणं बात यह भी कही कि काव्यत्वं तं 

केवल शब्द कौ  ब्यूत्पत्ति में होता दे ओरन अकेले अर्थालंकारोंमेही। भामह के 
मत से काव्यत्व उभयनिष्ठ. अर्थात्‌ शब्द ओर अथं दोनों मे होता है। द्सरे शब्दो मे, 
भामह्‌ ने शब्दालंकार ओर अर्थालंकार-दोनों को काव्यत्व का अभिवर्घक स्वीकार 
किया । इस प्रकार भामह ने अलंकारो का विस्तार से विवेचन किय है ओर यहाँ तक 
स्वीकार करिया हैकिरस का व्यापक धमं भौ अन्ततः अलंकारो के अधीन ही आता 
है । इस क्रम मे भामह के पश्चात्‌ दण्डी का नाम उल्लेखनीय है जिन्टोने काव्य की 
परिभाषा इस प्रकार दी है-- 

काव्यशोभाकरान्‌ धर्मान्‌ अलंकारान्‌ प्रचक्षते ।' 


दण्डी के मतानुसार अलंकार काव्यका शोभाकारक धमं होता है, अर्थात्‌ 
अलंकार का धमं काव्य को शोभा का अभिवधेन करना है । धमं एक सहज गुण की तरह 
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होता है ओर जब हम अलंकार कै धमे की वात करते हतो हमारा अशय अलंकारो 
के सहज गुणों से होता है । दण्डी के मत से अलंकारो के बिना काव्य कौ स्थिति ही 
नहीं हो सकती । इसी प्रसंग मे दण्डी ने यह भी कहा है कि सन्धि ओर उसके अंग, 
वत्ति ओर उसके अंग, ओर लक्षण आदि भी अलंकारों के जन्तगत आते है 
| "यच्च संध्यंगवुत्यंगलक्षणादूयागमान्तरे । 
व्य्वणितमिदं चेष्टमलंकारतयव नः ॥' 

इस श्रकार दण्डी ने एेसे सभी तत्त्वों को अलंकार कास्थानदेदियादहै जोकि 
काव्यत्व सम्पादन की दृष्टि से उपादेय कहे जा सकते हँ । अतः भामह कौ तुलना में 
दण्डी ने अलंकारो को अधिक विस्तृत आधार प्रदान क्रिया । दण्डी कौ इस परिभाषा 
ने अलंकारों को एक सूदट्‌ आधार प्रदाने किथा। 

अ(चायं वामन ने अलंकारो का दोहरा विवेचन प्रस्तुत क्रिया ओर उनके इसं 
विवेचन का प्रत्यक्ष परिणाम यहु हुआ कि अलंकार का सुहृद्‌ आसन हिलि गया 
ओर आचाय वामनके बाद प्हलो बार अलंकारो को काव्य का अस्थिर धमं मानने 
की बात सामने आयी । आचाय वामन ने मुख्यतः दो बतं कहीं-- पहली तो यह है 
कि काव्य अलंकार के कारण ग्राह्य होतादहै, दूसरी यह कि काव्य के णोभाकारक धमे 
गुण होते दँ ओर उस शोभा का अभिवद्धन करने वाले अलंकार होते ह। वामन के 
शब्दों मे--"काव्यंग्राह्यमलंकारात्‌' अर्थात्‌ कान्य अलंकार के कारण ग्राह्य है ओर 
(मौन्दथेमलं कार": अर्थात्‌ अलंकार सौन्दयं मात्र दे । इस प्रकार वामन ने एक ओर 
तो अलंकारो के कारण काव्य की ग्राह्यता सिद्ध की ओर दूसरी ओर गुणों कौ काल्य 
का नित्य धमं ओर अलंकारो को अन्तिम धमं स्वीकार किया। 

अलंकारवादी काव्यणशास्तवरियों में उद्भट का नाम भी उल्लेखनीय है । उदृभट 
सच्चे अर्थो मे भामह के अनुयायीये। अलंक्रार की जो परिभाषाणं परस्तुतकीरहै, वे 
वस्तुतः भामह कौ एतद्‌विषयक स्थापनाओं का विकसितरूपही कहा ज। सकता 
है । दूसरे शब्दों मे, कहा जा सक्तादहै करि उद्‌भटने भामह द्वारा प्रस्तुत चिन्तन 
को ओर अधिव सुदृढ ओर व्यापक आधार प्रदान किया । अतः उद्भट को अलंकार 
सम्प्रदाय के सर्वाःघक आदरणीय आचायं का स्थान प्राप्त हुआ है । जहाँ तक रद्रट 
का प्रश्न है, उन्दने अपने काव्यालंकार मे देता कुछ नहीं कहा जिससे कि उन्हं 
स्पष्टतः किसी स्वतन्त्र सम्प्रदाय के अधीन रखा जा सकता तथापि उन्होने बाद में 

चलकर अलंकारो का विवेचन प्रस्तुत किया है ओर कदाचित, इसी कारण उन्हे भी 

अलंकारवादी आचायं माना जाता दै । इस प्रकार अलंकार को काव्य केषक्षेत्रमें 


दुसरा स्थान दिलाने वाले काव्यशास्त्रियो मं वामन के पश्चात्‌ र्रटका नाम 


उल्लेखनीयर टै । 
महिमभदट ने अलंकार को नये शब्दो मे बाधने का प्रयास किया: चारुत्व- 


मलंकार' तथा “णब्दाथंयोविच्छित्तिरलंकारः' अर्थाद्‌ अलंकार का आशय चारुत्वं 
ते है ओर शब्दां कौ विच्छितिको भी अलंकार कठा जाता है । आचायं भोजने 





। 
ति 





| 


॥ 
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भी रस , रीति ओर गुणों की स्थिति अलंकारो के अन्तगतः ही मानी है । आचायं 


भोज ने एक वार फिर अलंकारो कौ प्रमुखता सिद्ध कीः ओर कदाचित्‌ इसी कारण 
वाग्भट ने वहा कि 
"दोषु क्तं गुणयु क्तमपि येनोञ्ज्ितं वचः । 
सत्रीरूपसिवर्योभिा तितं न्‌.वेऽलंन्ियोच्चयम. । 
अर्थात्‌ यदि काव्य दोषों से शुक्त है ओर गुणों से युक्त दै, तो भी अलंकारो 


। के अभाव मे वचन चमत्कृत नहीं हो सकता । दूसरे शब्दों मे, वाग्भट ने अलंकार को 


काव्य का एक अनिवायं तत्तव स्वीकार क्रिया । इसीः प्रसंग मे केणवमिध्र का नाम 


भी उत्लेख्य है, जिन्होने कहा कि “अलंकार शोभा के लिए है'" । जयदेव नैः अलंकारो 
| की स्थिति स्पष्ट करे हृएु कहा करि लिसः प्रकार अग्नि कीं स्थितिः उष्णताःके बिना 


प्ण 


सम्भवः नहीं है उसी प्रकार अलंकारो के विना काश्यः की स्थिति भी सम्भक्त नहीं हो 


सकती । इसके पश्चात्‌ आचार्यं मम्मटः ने अलेकासो की अनिवाये्ता की बात का 


। खण्डन करते हुए कलय कि काव्य मे अलंकार हों अथक नः भी हो- देनो स्थित्तियां 


। काव्ध की शोभाके लिए समानः स्फ से अनुकूलः ह ॥ अर्थात्‌ अलंकारो के विना 


काव्य द्गि स्वनाः हयी सम्भवः नहीं है--यह एक निराध्वार स्थापना ह ॥ मम्मटः ने 


। अत्यन्त स्पष्ट श्यो मे यह सिदध कर दिय। कि आलंकार क।व्य के नित्य क्षमे नहीं दो 


सकते । इसी क्रमः मे जयदेव क विचार भी उल्लेख्यः है ॥ जयदेक के अनुसार, अलंकारो 
की स्थिति हा रादिवत्‌ होती है फिर भी. जयदेकने अलंकारो को समुचित आदर 
द्विया ओर कहा कि कान्य वही होता है जिसकी भाषा-वृत्ति, रस तथाः अलक्रारोंसे 
क्त होती दहै ! उपयुक्त समस्त विवेचन ओर परिभाषाओं आदि से वह स्पष्टो 
जाता है कि अलंकार एक अत्यन्त व्यापक अवधारणा है ओर शब्द तथा अथं को 
उपादेय बनाने वाले आन्तरिक तथा बाह्य - सभी तततव अलंकार के व्यापक अथे में 
समाहित हो जति है । 

इतने अधिक व्यापक ओर विस्तृत आधार से युक्त अलंकार स्वयं अपनो ही 
सीमाओसे बंधा हृजदहै) अलंकार शब्द का रूढ अथं बाह्य जाभुषणोंके रूप में 
माना जने लगा ओर यह निविवाद है कि बाह्य आभूषण शरीर कारूप नहीं 
ले सक्ते तो इन्है आत्माका रूपं देनातो ओर भी दुःसाध्यहै। आभूषण तो 
आभूषण ही रह्‌ सकतादटै,न शरीरका रखूपले सक्ता है, न आत्मा का । आनन्द- 
वद्ध न तथा अभिनवगुप्त आदि काव्याचार्योँ ने इस आधारभूत तथ्य को पह्वाना ओौर 
इसी कारण इन्होने अलंकारो कौ सीमा को लेकर स्वतस्त्र चिन्तन का परिचय दिया 
है । उन काव्यश्लास्तियो कौ स्पष्ट मान्यता यदीह कि अलंकार केवल रसोपकषेण. 
के साघन होते है ओर स्वभावतः इनका समावेश भौ अत्यन्त सहज, स्वामाविक ओर 


निःचेष्ट ठंग से होना चाहिए । अभिनवगुप्त के अनुसार, "कोई निपुण रमणी कितनी ` ` 


ही निपुणता से केसर का लेप करे कन्तु शरीरकेरगसे उसका रंग बिल्कुल मिन 
जाना सवथा कठिन है । इसौ प्रकार यदि कोई अच्छा कवि कितनी रही निपुणता से 


। 
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अलंकारो की-योजना करे किन्तु वे शब्द ओर अथं के समान काव्य से शरीर बन ठ 1 


ठ भी बहुत ही कठिन है फिरवे आत्माखूपतोहो ही नहीं सकते ” अश्ििनवगुप्त 


के इस मतके. अनुसार अलंकार -अपन मूल रूप मे बाह्य होते है, अतः काव्यमेव 


ऊपर से-जोडे इए लगते हैँ ओर ेसी `स्थितियां अत्यल्प होत हँ जबकि वे काव्य कौ 
भ्राष। मे -उतने-गशदह्रे मिल-गये हों :कि उनको स्वतन्त्र सत्ता प्रायशः लुप्त हौ गयी हो । 
इसके धाथ ही एक अन्य जाशंका यह भी जुडी हुई है कि यदि इन अजलकारों के प्रयोग 
मे अगे्नित कौशल का अभाव रह गया तो समचा काव्य-सौन्दयं हीः विखर जायेगा । 


अलंकारो क :निपुणतापूणं अयोग के सम्बन्ध -मे आनन्दवद्धन कहता है कि ““जिस. 


-अलंकार-की विवक्षा रसांग केरूपमेही हो, कभी अग केःरूपमे न हौ, जिस अलंकार 
-को अवश्यकतानुसार ग्रहण भी.कियाजा सके ओौरषछोडाभीजा सके, जिस अलंकार 
` को परिणता तक पर्हुचाने कौ कवि चेष्टा प्रतीत न हो रही हो अर्थात्‌ जहाँ 
कवि का उदैश्य -रस हो अलंकार न हो, यदि अलंकार पूर्णता तक पर्हुव.गया हा तो 
प्रयत्न कर्के जिस अलंकार क्यो अग बना द्या जाये एेसा ही रूपक्र इत्यादि अलंकार 
रसपोषक्र होत्रा है ओर वदी अलंकार भी कहा जाता दै ।' आनन्दवद्धनने अलंकारो 
के प्रयोग में सहजता ओर स्वराभाविकता पर सर्वाधिक बल दिया है । क्रविल्ला के 
सृजन के समय कवि का उदु श्य अलंकारो का श्रगरोग करना नहीं होता पितु अपने 
भीतर की बात कहना होता दै । कविता को 4 समाप्ति के पश्चात्‌ ही उ यह्‌ पता 
लग पाता है क्रि उसमे अमुक-अमुक्र अलंकारो का समावेश हो गया है । 

उपयु क्त विवेचन से दो यख्य बाते सामने आत्ती है--एक तो यह कि अलकः 8 
के सत्ता बाह्य होती है ओर दूसरी यह्‌ कि अलंकार काव्य में सभी चारुताकौ जन्म 


दे सकते हँ जबक्रि उनक्रा प्रयोग सहज ओर स्वाभाविक हु हो । अभिनवगुप्त ने 


कच्च में अलंकारो क स्थान को लेकर विस्तार से विचार-विमशं किया है । उनके 
` मतानुखार काव्य की आत्मा रख होता है ओर यदि किसी काव्यम रस ही नहीं ई 
तो अकेले अलंकार ही उसे काव्य बनानि रे सरथं नहीं हो सक्ते । भोजराज के शब्दों 
मे, “अपाम के दीघं होने पर ही दोनों नेतरं कौ गंजन की शोभा माभ्रूषित कर सकती 
है ओर विशाल होने पर दी स्तनो को हार्यष्टि अन्वित कर सकती है 1” इसी प्रकार 
अलंकार काव्य मे रसौत्करषं तो कर सक्ते है किन्तु काव्य उत्पन्न नहं कर सकते । 





त ए 9 


क # छ नक 


ऋ 


मुल बात यहदै काव्य-सृजन के समय रखभ्राव आदि को तात्पयं ल्प में स्वीकार ` 


किया जायि ओर अलंकारो के रसपोषक र्प्मे माना जाये । वस्तुतः अलंकार वही 
होता दै जो कि उपादान खूप ग्रे शरयुक्त हीकर काव्यसतन्दयं कौ अभिवृद्धि करता है। 
यदि रस भी मृच्य रसान्तर कौ स्रौन्दयं वृद्धि करतः दहैतो उसे भी अलंकार कहा जाता 
है । ध्वनि-सम्प्रदाय के अनुयायिर्थो ने रसवत्‌ आदि अलंकारो की स्थिति इसी आध।र 
पर मानी है । निष्कषतः कहा जताटहै कि ध्वनिवादिोने अलंकारो को काव्य 
के प्रमुख तत्व के स्थान पर केवल पोषक तत्वके रूपमे स्वीकार किया । 

हिन्दी के रौतिक्रालीन आचार्या तक अलंकार के विघायकत्व तथा साधन 





क्क य श्रो 
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स्वरूप दानों लक्षण बराबर चलते रहे । काव्यशास्त्रियों का एक वगं अलंकारो के 
विधायकत्व की प्रतिष्ठा कयि थातो दूसरा वगे उसे केवल साधन स्वरूप ही मानता 
रहा । रीतिकालीन आचार्यो मे केशव ने एकं बार फिर अलंकारो को अनिवायता 
सिद्ध की ओर कहा --शभरूषन विन न बिराजई कविता बनित। मित्त ।' आचायं देव 
की गणना भी इसी परम्परा के काव्याचारय मेकीजा सकती टै । इन दोनों काव्या- 
चार्यो के मतानुसार सरस काव्यम भी अलंकारो की अनियायं स्थिति रहती है । 
इसके विपरीत काव्याचार्यो का एक अन्य वगं भी रहा है जिसने अलंकारो को साधन 
रूप अथवा पोषक तत्व के रूपमे ही माना है । इस वगं के काव्याचार्यों में चिन्तामणि, 
कृलपति, सोमनाथ, भिखारीदास तथा रसिक गोविन्द आदि के-नाम उल्लेखनीय है । 
स्पष्टतः इस वर्ग के काव्याचार्योँ की मान्यताएं मम्मट तथा विश्वनाथ के एतद्‌ विषयक 
चिन्तन से पूरी तरह प्रभावित दह । 

शब्द-शक्तियां ओर अलंकार--इस क्रम में सवंप्रथम अभिघा ओर अलंकारो 
पर विचार किया जाना आवश्यक है । शब्दालंकारों का मूल आधार अभिधा शब्द 
क्ति ही होती दै । वर्णो, पदों अथवा शब्दो को आवृत्ति ही शन्दालकार की कारयित्री 
शक्ति है । वर्णो की आवृत्ति अनुप्रास अलंकार का नाम ले लेती है गौर यही अनुप्रास 
लयात्मकत। का प्राण होता है। यमक, चित्रालंकार तथा प्रहेलिका आदि शब्दा- 
लंकां का चमत्कार मूलतः अभिधा शब्द-शक्ति काही चमत्कार टै। इसी प्रकार 
वीपसा मौर पुनरुक्तवदाभास आदि शब्दालंकार अ्भिधासे ही जीवन प्राप्त करते ह । 
यही नहीं, किसी-किसी अर्थालंकार का आधार भी अभिधा होती टै । उदाहरण के 
लिए उपमा अलंकार को लिया जा सकता दै । एक वाक्य है--"उसका मुख चन्द्रमा 
जसा है'--इस वाक्य का व्धंग्या्थ यही है कि उसका मुख अत्यन्त सन्दर ओर शोभा 
से युक्त है, किन्तु इस व्यंग्याथं की उपलब्धि तभी हो सकती है जबकि उपयुक्त वाक्य 
का अभिधा्थं अथवा वाच्यां स्पष्टहो। जब तक मुख चन्द्रमाका वास्तविक 
अथं (अभिधाय) स्पष्ट नहीं होता तब तक यह वाक्य अथंहीन है । एक विद्वान 
आलोचक के शब्दों मे-- “उपमा चाहे किसी अवस्था मे व्यंग्य हो जाये, चाहे 
व्यंजनाध्ित हो जाये परन्तु उसका सम्बन्ध मूलतः अभिधा से है। उपमान, उपमेय, 
साधारण धर्मं ओर वाचक शब्द पहले अभिधा के बल पर टिके है, व्यंजना के आश्चित 
बादमें है । अभिधा के आधार पर ही लक्षणा व्यंजना का प्रासाद टिका है ।"' 

इष क्रम में अभिधा ओर अलंकार के पश्चात्‌ लक्षणा ओर अलंकार पर 
विचार किया जा सकता है । लक्षणा शब्द-शक्ति के भेदों-उपभेदों के विश्लेषण से यह ` 
स्पष्ट होता है कि साहित्य के क्षेत्र मे निरूढा लक्षणा का कोई भी उपयोग नहीं होता । 
गौणी स। रोषा ओर सष्यवसाना अपेक्षतया अधिक प्रमुख भेद होते है । रूपक अलंकार 
का सम्बन्ध गौणी सारोपा से गौर सध्यवक्ाना का सम्बन्ध अतिशयोक्ति अलेकारसे 
होता है। इसी प्रकार हेतु अलंकार का आधार शुदा सारोपा तथा शुद्धा सध्यवसःना 
ह । आचाय दण्डी, विश्वनाथ, वामन दि ने अपने-भपने ढंग से अलकारों का निङ- 
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मण किया है ओर लक्षणा के साथ उनका सम्बध भी स्पष्ट किया है। आचायं दण 
को तो मान्यता यह है कि लक्षणा अपने अपम अलकारदी रै) 

काव्य के क्षेत्र में व्यंजना शब्द-शक्ति का सव धिक प्रभाव होता है । - 
का समूचा चमत्कार ही व्थंग्या्थं का होत। है । भामह जादि कानव्यणशास्तरियों ते | 
व्यम्याथं कौ महत्ता स्वीकार की है, तथापि उन्होने व्यंजना की स्वतन्त्र सत्ता स्वीक 1 
नहीं की है । इन काव्यशास्त्रियों न व्यजना को पययोक्ति आदि अलंकारो में < 
विष्ट कर दिया है । विद्वानों के एक अन्य वग के अन्‌ र भामह, दण्डी, स्द्रट ओं 
काव्यशास्वियों ने ध्वनि अथव गुणीभ्रूतच्यग्य का कहीं भौ उल्लेख नहीं किया 
जौर ङस कारण वे ध्वनि की सत्ता ही स्वीकार नहीं करते । वस्तुतः भामह, द° 
आदि के सम्बन्ध में टस प्रकार की धारणा बना लेना उनके समग्र चिन्तन के # 
अन्याय करना होगा । अनुभवसिद्ध अथं को कौन अस्वीकार कर सकता है ओर जं 
अनभवसिद्ध अथं की सत्ता मानने मे किसी को कोड संकोच नहींहै तो भामह्‌, दण्डो 
जसे काव्यशास्त्री प्रतीयमान जसे अथं को कंसे नकार सक्तेथे। सचार्ई यह है कि 
उन्होने भले ही ध्वनि तथा गुणीभ्रूतव्यग्य आदि जसे शब्दों का प्रयोग नहीं किया फिर 
भी उनका आशय ध्वनि को सत्ता नकारन। कभी नहीं रहा होगा । इस विवेचन सेय 
स्पष्ट हो जाता है कि अलंकारो जर व्यंजना का सम्बन्ध अवश्य है- यहं नवा 
किसी भी प्रकार का हौ सक्रताहै, चाहे (अलंकारं को) व्यंजना या ध्वनिं अन्त | 
किया जाथे या अलंकारो में व्यंजना को माना जाये; परन्तु ्यंजना का महत्व नि विवा | 
इसी कारण ध्वनिकार अनन्दवद्धनने ध्वनि के तीन भेद स्वीकार किये है वस्तु इ ` 
अलंकार ध्वनि ओर रस ध्वनि । इसी प्रकार व्यजनाशक्ति के माध्यम से प्राप्त च्य 
भरी तीन प्रकार का हो सकता है--वस्तु रूप, अलंकार रूप ओर रसघ्वनि रूप । 

गुण तथा अलंकार काव्य में गुण ओर भलंकार दोनोंकीही स्थिति बनी 
रहती है, अन्तर केवल यही है कि गुण तो काव्य का रथायी धर्मं होते दै भौर अलंकार 
कान्य का अनित्य धमं होते हँ । काव्य मे जो चमत्कार दीख पडता दै बह गुण भौर 
लकार का समेकित प्रभाव होता है । इस सम्बन्ध मे वामनने विस्तार से विचार 
किया है ओर उन्होने ही स्वंप्रथम गुण ओर अलंकार काभेद विवेचनं किया है । 
वामन ने कहा था करि काव्य अलंकारसे ग्राहय होताहै गौर सौन्दयंही अलंकार 
होता है । इस प्रकार वामन के अनुसार काव्य की शोभाका मूल कारण गण होते है 


रूप से सिद्ध होने पर भी अलंकारो का महत्त्वाभाव प्रमाणित नहीं होता ।” । 


जओौर इस कान्य-शोभा का अभिवद्ध न करने वाले कारण अलंकार होते है । मतः काब्य 


से गुणों का स्थान नित्य धमंके रूपमे होता है ओर अलंकार काव्य के अनित्य धमं 
कहलाते हैँ । वामन के इस विवेचन से यह सिद्ध होताहै कि कान्य अलंकारोंके 


अभावमेंतो हो सकता है किन्तु उसमें गणो की स्थिति अनिवाये होती है । गुणों के 


अभाव में काव्य की स्थिति हो ही नहीं सकती । | 


गुणों गौर अलंकारो को लेकर ध्वनिकार आनन्दवद्धेन ने भी विवेचन किया ` 


7 


4 
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हे , आनन्दवर्ढंन के अनुसार -गुण रस के अंगी रूप होते हैँ ओर अलंकार अं 1 अर्थात्‌ ` 
शब्दाथं मे निहित होते हैँ । इस प्रकार गुणों का स्थान प्रधानभूत अर्थात्‌ रस॒ के अंगी 
ख्पकाहोतादै ओर अलंकारो का स्थान अंग-रूप होतादहै । गुण ओर अलंकार के 
ट्स भेद का विश्लेषण करते हए आनन्दवद्धन ने दो प्रकार के चाशत्व का भी उल्लेख 
क्रिया है । उसके मतानुसार गुण ओर अलंकार के भेद का आधार यही चारुत्वं होता 
है । आनन्दवद्धंन ने दो प्रकार के चारुत्व की बात कही है - स्वरूपमात्रनिष्ठ तथा 
संघटनाध्रि त अर ये दोनों प्रकार के चारुत्व अलंकारो के भेद काभी आधार कटे जा 
सकते है । शब्दालंकारों से स्वलूपमात्रनिप्ठ चारुत्व उत्पन्न होता है तो अर्थालकारो से 
संघटनाश्रित चारुत्व की उत्पत्ति होती ठे । 

तथापि कतिपय काव्यशास्त्री गुणों ओर अलंकारों मे किसी प्रकार का भेद 
स्वीकार नहीं करते । इस सम्बन्ध मे उद्‌भट का नाम विशेष रूपसे उल्लेख्य दै। 
उद्‌भट के अनुसार गुणों भ< अलंकारो को पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । उनके 
मतानुसार व्यवहार मे भले ही आभरूषण ओर शरीर आदि का पायेक्य भासित टोता 
है किन्तु तत्त्वतः शरीर कौ सम्बूणं शोभा मे अलंकारो, आभूषणो आ दिकोकान्तिको 
पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । इस सम्बन्ध में मम्मट के विचार भी उतल्लेखनीय ह । 
मम्मटने वामन एवं उद्‌भट की मान्यताओं से अलग हटकर एक नयी बात कही । 
मम्मट ने गुण को रस का उत्कषं करने वाला तत्त्व. ओर अलंकार को रस का उपकारी 
तत्व स्वीकार कियाहै। मम्मटने यह्‌ भी कहा कि यदि किसौ काव्य मे रस नहीं 
है तो वहा अलंकार केवल उक्ति का चमत्कार ही रह जायेगा भौर कई बार एेसी भो 
स्थिति होती है जबकि रस के होति हुए भौ अलंकार उपकारी नहीं रह्‌ पाते । 

गुण ओर अलंकार के सम्बन्ध मे यह्‌ भो उल्लेख्य है कि दोनों शब्दाथे के धमं 
है ओर रसके परिपाकमे दोनों का अपना-अपना योगदान रहता है। गुण ओर 
अलंकार दोनों मिलकर दही काव्य को शोभामे अभिवृद्धि करते दैँ। इस सम्बन्ध मे 
कई विद्वानों ने यह अ।पत्ति उठायी है किसी स्थिति में गुणों को नित्य घर्मं ओर 
अलंकारो को अनित्य धमं कहना न्यायोचित नहीं होगा । विद्वानों के इस वगंने 
अलंकारो को भी गुणों की-सी गौरवपूणं स्थिति प्रदान करने का पक्षपोषण किया रहै। 
अन्यथा भो अलंकारो का महत्व कम नहीं होता । मनुष्य भावों की अभिग््क्ति. 
साधारण बोल-चाल की भाषामं भोकरता टै ओर आलंकारिक परिवेशसे यक्त 


 कव्यमें भी। अलंकारोंसे युक्त हीने के कारण ही काव्य, काव्य की संज्ञा पाता है 


तो फिर अलंकारो को कम महत्त्व क्यो दिया जाय। एक बात ओर भी है, यदि किसी 
काव्य मे अलं कारों को अत्यन्त सहज ओर स्वाभाविक ख्पमेसमाविष्ट किया ज।ता 
है तो यह निश्चित है कि उनके काव्य का कोई अहित अथवा अशोभा नहीं हो सकती 
बल्कि उनके कारण काव्य को शोभा बदेगी ही । अतः काव्यम अलंकारो कोभी 
समान महत्त्वं दिया जाना चाहिए । 


रीति तथा अलंकार- रीति भौर अलंकार के परस्पर सम्बन्धों को लेकर 
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सर्वश्रयम दण्डी ने विचार किया हे। दण्डी गोड़ी रीति का, वणन करते हुए वस्तुतः 
अलंकारो का ही विवेचन किया है, भले ही उनका यह्‌ सम्धुण विवेचन गुणों के प्रसंग 
सँ हा हो । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि आचायं दण्डी के समय तक "रीतिः 
को अलंकार के अन्तगंत ही माना जति चा । मग्मट ने भी अनुप्रास नाभक शब्दा- 
लक्रार का वर्णन करते हृषु रीति कौ बात कही दं । मम्मटके मतानुसार काव्य में ^ 
वत्ति नित्य धर्मं की तरह होती दै आर इसके १ मे काव्य में रस, गुण तशा 
अलंकार आदि अर्थहीन होते है । इसके विपरीत अलंकार काव्य के बहिरंग तत्तव की 
भांति होति ह मौर उनक्रे अभावमें भौ काव्थ को स्थिति सम्भव हो सकती है। 
विश्वनाथने भी अलंकारों को केवल रस के उपकारक तत्व ही स्वीक्रार किया व 
रीति को रस-उपकर्मीं माना भौर एक ब।र फिर रीति ओर अलंकारो को समान 
आदर प्राप्त हो गया । 
रीति ओर अलंकार से सम्बन्धित उपयुक्तं विवेचन से यह्‌ स्पष्ट होतादै कि 
दण्डी के युग तक्र अलंकारो को केवल काव्य शोभाकारक तत्त माना जाता था जीर | 
रीति ओर वत्ति आदि को अलकारोंके अन्तगत ही माना जाता था। बादमें वामन 
के समय मे स्थिति कुछ बदली ओर रीति को लकर ओर अधिक व्यापक विवेचन- 
विश्लेषण क्रिया शया, फिर भी अलंकारो की उपेक्षा नहीं की गयी । रीति ओर गल 
करा भेद स्पष्ट करते हुए एक विद्वानु आलोचक कहते हँ कि ““ 'रीति' एसी रचना ह | 
जो अपनी वणंयोजना, समस्तपदों के प्रयोग, उचित अथंवान शब्दों कै, गुम्फन तथा । 
भावों एवं विचारों के क्रम बन्धन से मनःप्रसाद करती है, अलंकार रचनाम पर 
स्फुट सौन्दयेदायक तत्तव हँ । ' | | 
दोष ओर अलंकार---काव्यणास्त्रियो ने काव्य-दोषों पर विस्तार से विचार ` 
किया ओर इन दोषों की संख्या कम ओर अधिक होती रहीहै। भारतोय काव्य- 
शास्वियों ने अपने-अपने विवेकानुसार कानव्य-दोषों का विवेचन क्रिया टै । आनन्द- 
` वद्ध॑न से पूवं काव्य-दोषों का विस्तृत विवेचन हमा था । भामह से पुवं अलंकारो कौ 
प्रधानता मान ली गयी थी तथापि अलंकारो के प्रयोग में ओौचित्य का ध्यान दिया 
जाना अपेक्षित था । भामह ने अपने से पूवं के मेधावी अचायं द्वारा निर्धारित दोषौ 
का उल्लेख किया है । अलंकारो ओर विशेष रूप मे उपमा अलंकारके प्रयोगं मे 
निम्नलिखित दोषों से बचने का सुज्ञाव दिया गया था--(क) हीनता,. (ख) असम्भव, 
(ग) लिगभेद, (घ) वचन भेद, (ङः) विपर्यय, (च) उपमानाधिक्य तथा (छ) उपमान 
सादृश्य आदि । अलंकारो के प्रयोग मे क।व्यशास्तरियों ने अन्य कई दोषों का भी उल्लेख 
कियाद भौर इस सम्बन्ध मे दण्डी, वामन, रुधरट, आनन्दवद्धंन तथा मम्मट आदि 
काव्यशास्त्ियों के नाम विशेष खूपसे उत्लेष्यहँ। दण्डी ने चार प्रकार के दोष 
गिनाये है--लिगभेद, वचनभेद, हीनता ओर अधिकता । 
वक्रोषित ओर अलंकार वक्रोक्ति के सम्बन्ध में सबसे पहले भामह ने विचार 
किथाथा ओौर उनकी स्पष्ट मान्यता यह थीकि सभी अलंकारोंका मूल आधार 
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वक्रोक्ति होता है । भामह के अनुसार वक्रोक्ति का अथं अतिशयता होता दै ओौर 
निस्सन्देह अलंकारो मे अतिशयता पहली शतं होती है । दण्डी ने भामह के मत का 
चण्डन किया ओर उन्होने स्वभावोक्ति को सभी अलंकारोंका मूल आधार स्वीकार 
किया । यद्यपि दण्डी ने वक्रोक्ति के स्थान पर स्वभावोक्ति को आदय-अलंकृति माना, फिर 
भी उन्होने वक्रोक्ति का खुलकर विरोध नहीं किया । इस प्रकार काव्य स्वभावोक्ति 
ओर वक्रोक्ति दो, मुख्य क्षेत्रों में बंट गया । भोज ने काव्य के इस द्विविध सरूप के 
स्थान पर त्रिविध रूप की स्थापना की ओौर वक्रोक्ति, स्वभावोक्ति के अतिरिक्त ` 
ग्सोक्ति कौ सत्ता भी स्वीकार कीगयी। फिर भी भोजने इन तीनो अलंकारो में 
वक्रोक्ति को सर्वोपरि स्थान दिया। भोज के पश्चात्‌ ध्वनिवादी आचार्यों ने रस- 
सम्प्रदाय को सर्वाधिक महत्व दिया ओौर इस प्रकार वक्रोक्ति को चर्चा केवल अलंक्रार 
रूपमे ही की जाने लगी । भामह ने वक्रोक्ति को जो आद-अलंकृति का स्थान दिया 
था, वह॒ अपहत हो गया ओर इसके साथ ही वक्रोक्ति का विवेचन एक सामान्य 
अलंकार की भांति किया जाने लगा । 

अलंकार के रूपमे भी वक्रोवित की चर्चा सवंप्रथम भामह ने की थी । भामह ` 
ने कटा- 

न नितान्तादिमान्रेणजायते चारुता गिराम । .. 
वक्राभिघेयशब्दोक्तिरिष्टा बाचमालंकृतिः । 

उपर्युवत पंक्तियों मे अभिधेय का आशय अर्थालंकार से ओर शब्द का आशय 
शब्दालंकार से है । भामह के उपर्युक्त कथन का आशय यह्‌ ह कि अलंकारके सूप 
मे वक्रोकिति.वाणियों अर्थात्‌ कव्यकेरूपोंमे भी वांछित है। वक्रोक्ति सम्प्रदाय के 
जनक कुन्तकं के वक्रोक्ति-विवेचन पर भामह के उकं कथन का भरा-प्‌रा प्रभाव 


-देखा जा सकता है बिक सचाई तो यहदै कि कुन्तकं ने भामह के विवेचन को दही 


व्यापक एवं विस्तत आधार प्रदान किया है । कन्तक के शब्दों मे-- 
“शब्दाथौ सहितौ वक्रकविन्यापारशालिनि । 
बन्धे व्यवस्थितो काश्यं तद्विदाह्वादकारिणि ॥' 
अर्थात्‌ काव्य-ममंज्ञो को आनन्दित करने वाली वक्रतयृक्त तथा कवि व्यापार 
से युक्त रचना में व्यवस्थित शब्द ओर अथं अपने सहित सूप मे काव्य कहलाते है । 
एक सम्प्रदाय के रूष मे कुन्तक ने वक्रोक्ति-सम्प्रदाय को जन्म दिया । अपने 
इस सिद्धान्त मे उनकी मूल धारणा यही रहीहै कि काव्य में वक्रोक्ति अलंकार का 
क्षेत्र अत्यन्त व्यापक होता है, शब्द ओर अथं दोनों ही अलंकायं होते है ओर उन 
दोनों का अलंकार केवल वक्रोक्ति अलंकार ही होता है! कदाचित्‌ इसी कारण 
वक्रोक्ति अलंकार की गणना शब्दालंकार गौर अर्थालंकार दोनों सूपोंमें होती दै। 
कुन्तक क मतानुसार वक्रोक्ति कोई साधारण अलंकार नहीं है अपितु वह॒ एक अपूवं 
ओर विचित्र अलकार होता है । अतः उपयुक्तं विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
अलंकार-सम्प्रदाय के साथ वक्ोक्ति का बहुत पुराना गौर अट्ट सम्बन्ध रहा है! 
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नित्य मौर अलंकार--भारतीय काव्यशास्वर मे चायं कषेम ने ओचिःवं 
सिद्धान्त की स्थाधना कौ ओर यद्यपि उनके समय मे रस, ध्वनि, अलंकार आदि कौ 
पर्याप्त महत्य प्राप्त धा, फिर भी क्षेमेन् के ओं चत्य सिद्धान्त ने काव्य के इन सभौ 
तत्वों की प्रभावित किथा। इस सम्बन्ध मे यह उल्लेखनीय है कि जिस प्रकार 
आरतीय काव्यशास्त्रे अलंकारो का विवेचन (क्रिसी न किसी स्पे) भरत से १ | 
स्ेमेन््र के समय तक होता रहादे उसी त ओचित्य भी भरत आदि काव्यः 
शास्त्रियों का विवेच्य विषय रहा है । आचाय ५ ने तो काव्य के सभी तत्वों के 
मूल मे ओचित्य सिद्धान्त का प्रसार देखा हे । क्षमेन््र के गौचित्य सिद्धान्त से पूवं 
अनेक काव्रणास्तरियों ने ओचित्य पर विचार किया है ओौर ओचित्य सम्बन्धी चिन्तनं 
की परम्परा कै अवलोकन से यह भी स्पष्ट होता है कि सर्वप्रथम अलकारोंके प्रयोग 
को लेकर ही ओचित्य का प्रण्न उठा था । भामह, दण्डी, लोल्लट, टैमचन्द्र आदि 
कई कान्यशास्त्ियों ने अलंकारो के प्रयोग में ओचित्य सम्बन्धी मत प्रकट किये । 
शद्रटने तो अत्यन्त स्पष्ट शन्दोंमे अलंकारो के उचित प्रयोग की बात कही है । 
उसी प्रकार लोल्लट ने कटा कि यमक ओर चि्रबन्ध जसे अलंकार महाकाव्योचितं 
गरिमा के अनुरूप नहीं ठोते । । 

बाद म चलकर ओचित्य मतावलम्बियो ने ओचित्य का आधार रत कर 
माना ओर कहा कि काव्य में रस निष्पित्ति के लिए अलकरारोके प्रयोग में जौचित्य 
अर्थाद्‌ विवेकबुद्धि का आश्रय लेना चाहिए । इसी कम में टवनि-सिदधान्त के पवत 
आनन्दवर्धन के विचार उल्लेवनीय हैँ 1 आनन्दव्टन ने अलंकारो के प्रयोग मँ रहत 
मूक्त-विधान का पक्ष पोषण क्रिय। । ग्रहीत-मुक्त-विधान का आशय यह रै करि अलंकारो 


का प्रयोग इतना सटज ओर स्वाभाविक हो कि पाठक अलंकारो की ओर नहीं अपित्त 


उनसे उत्पन्न रसोत्कषं की ओर आकृष्ट दो, अर्थात्‌ पाञ्क कोेसान लगे कि अलंकारो 
का प्रयीग किया गया है भपितु उसे एता प्रतीत होना चाहिए कि वह्‌ पूरे काव्य क 
मानन्द ले रहा द । पूरे काव्य मे अलंकार इस तरह घुल-मिल जाने चाहिए कि उनकी 
स्वतन्त्र सत्ता रहे हो नहीं । अलंकारो के प्रयोग के ओचित्य को लेकर अभिनवगुप्त ने 
भी विः्तारसे विचार कियाद । अभिनवगुप्त के अनुसार निर्जीवि शरीर परर आभूषणों 
की शोभा नहीं रह जानी बयोंक्रि आत्मा के अभावमे शरीर का कोई अस्तित्व नहीं 
होता । निष्प्राण टठरी प्रर अपरिमित भाभ्रूषणों के लादनेसे भी उसमे प्राण नहीं 
फूंके जा सकते, फिर उसकी शोभा की अभिवृद्धि करने की बात करनातो नितान्त 
अथंहीन होगा । क्षेमेन्द्र ने भी यह मत व्यक्त किया कि अलंकारो का प्रयोग तभी 
सराहनीय भौर शोभाकारक कहा जा सक्ता है, जबकि प्रयोगकर्ता ने भौचित्थ का 
धणं निर्वाह किया हो । क्ेमन् के शब्दों मे, अलंकारो का अलंकारत्व ही तब ॒भाना 
जायेगा जबकि उनका प्रयोग ओवित्य से हो, अन्यथा क्रिसी कुहड द्वारा पहने गये 
अलंकारो की भाति वे अलंकार'न होकर वैरूप्यके ही कारण बनेगे। अथो की 
उक्ति प्रस्तुत; अथं क अनुरूप अलंकार विन्यास होने से वैसे ही चमत्कृत होती है जैसे 
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पीनस्तनों पर स्थित हार से हरिण-लोचना सुन्दरी । रसपाषक होने से ही अलंकार 
का अलंकारत्व ओचिव्य प्राप्त करता है ।' 

रीतिकालीन काष्पराचार्यो की शास्त्रीय हष्टि ओचित्य ओर अलंकारोंके बोच 
किसी भी प्रकार के सम्बन्ध को नहीं पकड सकी । तथापि काव्य मे शब्द ओर अथं 
के ओचित्यपणं प्रयोग की बात स्वतःसिद्ध है, यह एक संयोग हीरै कि रीतिकालीन 
आचार्यो ने इस महतत्वपूणं तत्त्व को अपने चिन्तन का विषय नहीं बनाया । उपयुक्त 
विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय काव्यशास्त्र में अलंकारो को भांति दही 
ओचित्य का परष्न भरत से लेकर क्षेमेन्द्र आदि काव्याचार्यों तक विवेचना का विषय 
रहा है ओर इस प्रकार अलंकारो के प्रथोग के साथ ओचित्य क्सीन किसीसूप मे 
जुड़ा अवश्य रहा है । 

अलंकारो से सम्बन्धित उपर्युक्तं त्रिवेचन के आधार प्र अलंकारों की स्थिति 
उनकी अनिवार्यता अथवा अनित्यता, उनके साधन अथवा साध्य रूप को लेकर कुछ 
महत्वपूणं तथ्य प्रकट होति टै । इन कथित महत्वपूणे तथ्यों को दृष्टिगत रखते हुए 
अलंकार सम्प्रदाय की मान्यता? ओर अधिक स्पष्ट हो सकेगी) इस सम्बन्धमे पहली 
बात तो यह है कि काव्य में अलंकार कास्थानसाध्यलरू्प मे नही, साधनसरूप में 
होता दै । अलंकारो का प्रयोग स्वयं मे कवि का साध्य नीं हो सकता। दूसरी बात ` 
यह है कि अलंकार केवल शब्द अथवा अथं के ही नहीं अपितु रसभावादि अलंकायं के 
भी उत्कषं मे सहायक होते है । तीसरी बात यह है कि काव्य में अलंकारो की स्थिति 


_अनिवायं नहीं होती अर्थात्‌ अलंकार काव्य का नित्य धमं नहीं होते । यद्यपि अलंकार 


प्रायशः काव्य में विद्यमान रहते है, फिर भी वे काव्य के अनिवायं तत्तव नहीं हँ अर्थात्‌ 
उनके बिना भी काव्य की रचना की जा सकती दै । चौथी बात यहदैकि काव्य का 
मूलाधार रस तथा भावादि होते हँ ओर उनके अभावमे अलंकारों का कोई महत्व 
नहीं हो सकता । केवल अलंकार उक्ति-वंचिश्य ही हो सकते हँ, इससे अधिक कुछ 


नहीं । पाचवीं बात यह है कि अलंकारो का प्रयोग स्थिति ओर स्थान के ओौचित्य के 


आधार पर होना चाहिर्‌ । यदि अलकारों के प्रयोग मे ओचित्य का ध्यान नहीं रखा 
गया तो वे शोभा के उपकारक न होकर वैरूप्य के जनक होगे । छटी ओर अन्तिम 
बात यह है कि अलंकार अभिव्यक्ति का एक विशेष दंग होते है । 

काञ्य में अलंकारो का स्यान--अलंकार के सम्बन्ध भे यहु निविवाद है कि 
उक्ति चमत्कार को ही भलंकार कहते ह । किसी भी बात को अनूठे दंग से कहने के 
लिए अल कारों का आश्रय लिया जाता है । इसी के साथ काव्ये अलंकारो के स्थान 
से सम्बन्धित महत्त्वपणं प्रशन जुडा हुआ है ओर उस प्रश्न को भी अधिक बोध्गम्य 
बनने के चिएदो भागोंमें टा ज सक्ता है-( ) श्या प्रत्येक उक्ति चमत्कार 5 
काव्य कहा जा सकता है ? तथा (५) क्या कान्य मे उक्ति-चमत्कार होन। अनिगयं है ` 
भारतीय काग्यशास्त्रियो ने अपने-अपने ढंग से हन प्रश्नों के उत्तर दिये है ओर अध्ययन 
की सुविधाकौ हष्टिसे इन काभ्यशास्तियो कोदो मुख्य वर्गोमें बाटा जा सकता 
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है--एक तो अलंकारवादी आचार्यों के सम्बन्ध मं किसी रकार को रान्ति नहीं है | 
क्योकि ये सारे आचायं अलंकार को काव्य का नित्य-घमं मानकर चलते है । इन ` 
आचार्यो मे भामह, दण्डी, रद्रट तथा उद्‌भट आ दि आचार्यो के नाम उल्लेखनीय 
है । रसवादी आचार्यों मे एेसे समी काव्यशास्त्रियों को परिगणित किया ज। सकता है 
जो कि यह्‌ मानकर चलते ह कि अलंकार कान्य का नित्यधमे नहीं ओर अलंकार 
रस्वाव तथा व्ण्य-विषय के उत्कषं मे सहायक तत्त्व होते हँ । इन रसवादी काव्य 
शास्त्रों मँ मम्मट, विश्वनाथ, आनन्दवद्धन, अभिनवगुप्त तथा कषमेन्द्र आदि काव्या- 
चार्यो के नाम उत्लेखनीय हँ । 

जही तक प्रश्न के पहले भाग का सम्बन्ध है, अलंकारवादी तो यह कहते है 
कि प्रत्येक उवित-चमत्कार ही कान्य होता है जबकि रसवादी आचार्यो के मतानुसार 
कोरा उक्ति-चमत्कार अथवा अलंकारो के प्रयोग करने माके उदेश्य से प्रयूक्त 
अलंकार काव्य नहीं कहला सकते । प्राचीन भारतीय काव्यशास्वरयो ने ही नही अपितु | 
आधुनिक युग के आलोचक प्रवर आचायं रामचन्द्र शुक्ल ने भी कहा है कि “भावों का 
उत्कषं दिखाने ओर वस्तुमों के रूप, गुण ओर क्रिया का अधिक तीव्र अनुभव करानेमे ` 
कभी-कभी सहायक होने वाली उति अलंकार है। कहना न होगा किं उक्त परि 0 
भाषा में कभी-कभी" कां प्रयोग अलंकारो की अनित्यता का ही परिचायकं है । इसके 
विपरीत अलंकारवादी आचायं अलंकारो से युक्त शब्द ओर अथं को काच्थ मानते ये । 4 
उनके मतानुसार अलंकारो के बिना काव्य को स्थिति सम्भव ही नहीं टै । | 
अलंकारवादियों की यह्‌ मान्यता ध्रान्तिपूणं थी क्योकि यदि सभी प्रकार का उक्ति 
वैचित्य काव्य कहलाने का अधिकारी होता तो चिच्रकाव्य अथवा प्र हेलिकाणए ् 
काव्य की श्रेणी में सहज ही परिगणित कर ली जातीं । उस सम्बन्ध मे ड« नगेन्द्र 
के ये शन्द अत्यन्तं महत्त्वपूणं है, “देसी उक्ति जिसका चमत्कार बौद्धिक ग्रन्थियों 
को सुलञ्ाने से सम्बन्ध रखता है या केवल कल्पना विधान के आधित है, काव्यपद 
की अधिकारिणी कभी नहीं हो सकती । यही कारण ह कि चित्रकाव्य अथवा प्रेलिका 
आदि को जिनमे भाव की रमणीयता का स्वधा अभाव रहता है, प्राचौन आचार्यो 
ने काव्य की कोटि से बहिष्कृत कर दिया है । अतएव यह तो स्पृष्ट है कि -जरहा चम- 
त्कार भाव के आध्रितन होकर कोरे बौद्धिक विघान के आधित रहता है, अर्थात्‌ श्रोता 
के मन में हल्को से हल्की भी भावतरंग उत्पन्न नहीं करता वहाँ हमारे हदय में लेखक 
के बुद्धि-विधान के प्रति आश्चयं ओर विस्मय की भावना तो जग सकती है, इसके अति- 
रिक्त किसी गद्‌ समस्या के सुलक्ञ जाने से या बौद्धिक मग्रन्यिके सुल जानेये जो एथ 
प्रकार का बौद्धिक आनन्द मिलता है, उसका भी अनुभव हो सकता है, परन्तु काव्या- । 
नुभूति सम्भव नहीं है : सभौ प्रकार का चमत्कार काग्यानन्द नहीं दे सकता जिसमे ` 
भाव का योग नहीं, जो बौद्धिक विधान भात्र है बह बौद्धिक आनन्द ही होगा, उसमे ` 
े्द्िता का रस नहीं होगा 1“ कतिषय विद्वान्‌ रसवादी आचार्यो कौ उक्त मान्यता से 
हमत नहीं है ओर उनका मुख्य तकं यह है कि यदि किसी बौद्धिक ग्रन्थिके लुल 
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जार से विस्मय का भाव उत्पन्न होता है तो यह्‌ कहना कहां तक तकंसंगत है कि 
विस्जय के भाव से आनन्द की अनुभूति नहीं होती । काव्य मे जिसे अद्श्ुत रस कहा 
गय। है, क्या वह्‌ भी इन्हीं विस्मयादि भावों का परिपाक नहींहै। 
वस्तुतः रसवादी आचार्यो के मतानुसार वही रचना काव्य कहलाने की अधि- 
कारिणी होती हैजो कि विभावादि से पृष्ट हौ ओर रसयुक्तं भी हो । यदि रसखवादियों 
की इस मान्यता पर भी विचार किया जाये तो इसे भी. स्वंथा निरभ्रान्त नहीं कहा 
जा सकता क्योकि एेसी अनेक काव्य-रचनाएं सहज सुलभ हैँ जिनमे विभावादि से 
पष्ट रसानुभूति तो नहीं होती किन्तु अभिव्यक्ति इतनी चमत्कारपुणं गौर अन्रूठी . 
होती है कि उन्हे कान्य की श्रेणी से बहिष्कृत भी नहीं किया जा सकता । उदाहरण 
के विद सन्त कवि कबीर की निम्नः पंक्तियां देखिये : 
जल में कुम्भ, कम्भमे जल दहेः 
बाहर भीतर ` पानी । 
ट्ट्यो कुस्म जल जरलाह समाना, 
यह तथ्य क्यौ ज्ञनी\' 
निस्सन्देह कबीर की इन पंक्तियों मे विभ्नावादिसे पुष्ट रक्षानुभ्रूति के दशेन 
नहीं होते किन्तु इनके काव्यात्मक आनन्द, अर्भिव्यक्ति के अन्रठेषन कदे तो नकाय 
नही जा सकता । 
इस सम्बन्ध मे एक उतल्लेखनीय तथ्य यह भौरै कि अलंकारो की अविवायंता 
अनित्यता के प्रष्न का समाधान नहत कठिन पी नहींहै जौर इसका मुख्य श्रेय 
अलंक्रारवादियों की उदारता को दिया जान चाहिए । अलेकारवादी त्नौ यूत 
मानते हैँ किं जिन काव्यो मे उपमादि अलंकार न होकर स्वभावोक्ति दलले या र्ख-भाव 
की स्थिति हो, वहां उग्हें भी मलकारः शब्द कौ व्यापक परिधि से सहज ही समेय 
जा सकता है । .वस्तुतः अन्नंकार को एक व्यापक सौन्दर्यं तत्त्व माने सेने के पश्चात 
एेसी कोई समस्या ही नहीं रह जायेगी क्योकि काव्य मे सौन्दयं की उपस्थिति तो 
होगी ही-भले ही वह किसीभील्पमेदहौ।. इस स्यज्ञ पर तो रस्वादी आचायं 
भौ सहमत होगे किं भले ही अलंकार के बिना काव्य की स्थित्ति सम्भव हो सक्तौ है 
किन्तु सकंथा सौन्दयं विहीन काव्य तो सम्भव ही नहीं हौ चकता । निस्सन्देह यही 
वह बिन्दु दहै जर्हां काव्य में अलंकारो के स्थानसे सस्वग्धित श्न का समाधान 
उभरता हज दीखता है । यदि अलंकार को व्यापक अथं प्रदान कर द्दिया जये जर 
उसे एक सौन्द्थेतर॑व मान लिया जाये तो काव्य में उको अनिवायंता के अत्ति रस- 
वादियों को भौ सम्भवतः कोई जापत्ति नहीं होगी । अतः दसं विवेचन के आघारं पर 
एक समाधानात्मक दृष्टिकोण यह हो सक्तारहै कि काव्यम अलंकारो की स्थिति 
अनिवायं न होते हृए भी आवश्यक तो है ही । 
इस सम्बन्धमे यह्‌ भीस्मरणीयदहै करि रसवादी यचार्थोने अलंकार की 


स्व, भावादि के उत्कषं का सहायक तत्त्वं माना है भौर यह भी साना है कि काव्य में 
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अलंकार प्रायः विद्यमान रहते हैँ । रसवाद के प्रबल समथंक आचार्यं शुक्ल भी काव्य 
मं सीधी ओर अर्भिघात्मक अभिव्यक्ति की निन्दा करते है ओर क्या अभिघात्मक 
अरभभिव्यक्ति की निन्दा परोक्षतः अलंकरण की स्वीकृति नहीं है ? वस्तुतः जब आचार्यं 
। शुक्ल अलंकार की परिभाषा देते समय (कभी-कभी' का प्रयोग करते हैँ तो उनका 
| संकेत सम्भवतः गद्य साहित्य के प्रति है क्योकि ग साहित्य विना अलंकरतिके भी 
पाठकों को मन्त्रमुग्ध कर सकता.है। अतः अलंकारको काव्य का अनिवार्यं तत्त्व 
नहीं माना जा सकता, फिर भी उसकी सर्वथा उपेक्षा भी नहीं की जा सकती क्योकि 
भावरस, आदि साहित्य के इतने समथं तत्व हैँ कि वे अलंकारो के बिनाभी सहदय 
। पाठक को भाव-त्रिभोर कर सकते हैँ । सूरदास के अत्यन्त प्रसिद्ध पर मेया मँ नहीं 
माखन खायो' अथवा मया कर्बाहि बढ़ गी चोटी" इस हृष्टि से अत्यन्त उल्ले खनोय दहं । 

इन पदों मे संधी-सादी बात कही गयी है किन्तु कथारस, भावरस आदिक कारण ये 
सीधे सरल से पद आज के प्रबुद्ध पाठक को भी सहज ही ज्ञकञ्चोर देते है । निष्कषेतः ^ 
कहा जा सक्ता कि अलंक्रार काव्य के अनिवायें तत्त्व न होते हुए भी परमावश्यकं 
तोहेही। । 
इसी से जुड़ा हुमा एक अन्य प्रश्न यह टै कि अलंकार काव्य कां बहिरग तत्त्व । 

है अथवा अन्तरंग । कतिपय रसवादी आचार्यो ने अलंकार को बहिरंग तन्तव नहीं 

माना है । रसवादी आचायं आनन्दवद्ध न के शब्दों मे-- 
| 'शरीरकरणं येषां वाच्यत्वेन व्यवस्थितम्‌ । 
तेऽलंकाराः परां छायां यान्ति ध्वन्यङ्‌ गतां गता ।' ` 
तथा 

तस्मान्न तेषां बहिर गत्व रसाभिव्यक्तौ ।' 

अर्थात्‌ अलंकार विशेष प्रकार की वशचन-यौलिर्याँ होती हैँ ओौर वे शरीररूप 

होती ह किन्तु ध्वनि अथवा रसध्वनि के सहायक बने होने के कारणये आत्मारूपं बन 
जाते हैँ । अतः आनन्दवद्धन के अनुसार अलंकारो को नितान्त बहिरंग तत्तव नही 

माना जा सकता । आनन्दवद्धं न के मतानुसार यै अलंकार न तो बाह्यारोपित होते 

हैँ ओर न वे स्वतन्त्र लूपसे अन्तरग ही होते हैँ । वस्तुतः वे काव्य के अन्तरंग तत्त्वों, 

यथा रस, भाव, वण्यंवस्तु आदि के अन्तरग साधनों कौ तरह हँ जो कि उनमें इतने 
अधिक धघुलमिल जते कि वेन तो अपना स्वतन्त्र अस्तित्व हौ बना रख पाते है 

न॒ उनकी उपस्थिति ही उपेक्षणीय होती है। इसी प्रसंग मे रसवादी भोजराज का 
विवेचन भी उल्लेखनीय है । भोजराज के अनुसार, अलंकार आभूषणों की तरह होते ` 
: दहैओरवे तीन प्रकार के होते है--बाह्य, आभ्यन्तर तथा बाह्याभ्यन्तर । इन तीन 
प्रकारो की व्याख्या करते हुए भोजराज कहत है कि बाह्य आभरुषणतो वे होते दैँजो 
रीर पर यथेच्छा धारण कयि जा सक्ते है ओर उतारे भी जा सक्ते टै जेमे कि 
हार मादि । आभ्यन्तर आभूषण वे होते है जो शरीर के अंगों के साथ जुड ४८: 
चिपके रहते हैँ जसे कि कर्णाभूषण आदि। बाह्याभ्यन्तर आभूषण एसे होते हैँ जो 
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शरीर के बाह्य ओर आभ्यन्तर दोनों से सम्बन्धित होते हैँ जैसे कि अंगराग आदिकाः 
लेप आदि । भोजराज के शब्दो मे- 
अलंकारश्च च्रिधा-बाह्याः आभ्यन्तराः बाह्याभ्यांतराश्च । तेष बाह्या 
वस्त्र-मात्य-विभ्रूषणादयः । अभ्यन्तराः--दन्तपरिकमं नखच्छेद अलक कल्पनादयः । 
बाह्याभ्यन्तराः- स्नान, धूप (विलेपनादयः) । 
यदि विभिन्न प्रकार की अलंकार श्रेणियों पर विचार किया जाये तो भोजराज 
का यह वर्गीकरण सवथा युक्तियुक्त प्रतीत होगा । निस्सन्देहं कई शब्दालंकारों को 
(यथा अनुप्रास आदि) बाह्य अलंकारो की श्रेणी मे रखा जा सकत। है क्थोकरि रेसे 
अलकार केवल उक्ति चमत्कार ही उत्पन्न कर सकते हैँ । इस श्रेणी के अलंकारोंसे 
 भावोत्कषं नें तनिक भी सहायता नहीं मिलती ओर उनका आनन्द पठने-सुनने अथवा 
 लिखने-सुनाने तक ही सीमित रहता है । दूसरे शब्दों मे, एेसे बाह्यालंकार केवल शब्दो 
का चमत्कार ही होता है । उदाहरण के लिए एक दोहा देखिये-- 
'तो पर वारो उरबसी, युनि राधिके सुजान । 
तु मोहन के उरबसी, द्ध उरवसी समान ॥' 
इस दोहे मे कवि ने (उरबसी' का प्रयोग करके यमक अलंकार का चमत्कार 
प्रदशित किया है । निस्सन्देह इस प्रकार के प्रयोग से कवि को आचायेत्व वृत्ति का 
ही परिचय मिलता है, भावोत्कषं के नाम पर "उरवबसी' का यह प्रयोग अधिक्र महत्त्व 
नहीं रखता । 
आभ्यन्तर अलंकार की श्रेणी मे एेसे अलंकार परिगणित किये गा सकते हैँ 
जो कि काव्य के भीतर इतना गहरा घुल गयाहो कि उसका स्वतन्त्र अस्तिव ही 
जाता रहा हो । इस प्रकार के अलंकार रसभावादि के साथ मिलकर उन्हींका एक 
अंग बन जाते है । उदाहरण के लिए, तुलसी की निम्न पंक्तिर्यां देखिए- 
"देखी विपुल विकल वेदेही । निमिष विहात कलप सम तेह ॥ 
तृषित वारि बिनु जो तनु त्यागा । भए करइ का सुधा तडागा ॥ 
का बरषा जब कृषी सुखाने । समय चुके पुनि का पछिताने ॥ 
अस जिय जानि जानकी देखी । श्रभु पुलके लखि प्रीति विसेषो 
अलक्रारों कौ तीसरी श्रेणी मे एेसे अलंकारो को परिगणित किया जा सकता 
है जो कि काव्य के बाह्य तथा अन्तरग-दोनों के उपकारक हों । काव्य के बाह्य का 
आशय काव्य के कलापक्ष अथवा शली पक्षसे होता है ओर काव्य के अन्तसग का 
अभिप्राय काव्य के भावपक् अथवा रसादिसे होता है। इस प्रकार के अलंकायो को 
भोजराज की भाषा में बाह्याभ्यन्तर अलंकार कहा जायेगा । इस प्रकार के अलंकासों 
के उदाहरण के खूप मे सूरदास का निम्न पद द्रष्टव्य है-- 
| अब मोहि भोजत क्यों न उबारो । 
| दीनबन्धु कर्नामय स्वामी जन के दुख निवारो । 











| 
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ममता घटा, मोह की ब्रुवं, सरिता मेन अपारो । 
डत कत थाह नहं पावत गुडं जन ओट अधारौ ॥ 
गरजन क्रोध लोभ को मारो चुक्षत कहु न उधारो। 
तुखना तडित चमकि छिन ही छिन महनिसि यह तन जारो ॥॥' । 
उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता हं कि भोजराज हारा किया ग्या । ¦ 
वर्गीकरण अत्यन्त स्थूल होते हृए भी युक्तियुक्त दे । म | 8 
अलंकार ओर अलंकायं--अलंकारों के सम्बन्ध मे उपयुः क्त विवेचन से यह्‌ ` 
त्ष्ट हो जाता है कि अलंकार कान्य के अन्तरंग त्वौ अर्थात्‌ रस, भावादि का उष । 
कारी होता है। इस आधार पर अलंकार ओर अलकाय का अन्तर स्पष्ट हो जाता 
हे--अलंकायं तो भाव, रस तथा वण्ये विषय अदि होते हँ ओर उस अलकां का 
उत्कषं करने वाले अलंकार होते ह । इस आधार पर अलंकार ओर अलंकायं कीदो 
पृथक्‌ ओर स्वतन्त्र सत्ताएटं मानी जा सकती दै; किन्तु व्यव्हार मे, इन दोनों को एकं 
दूसरे से पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । दूसरे शब्दो मे; अलंकार ओर अलंकायं का यह ॥ ` 
कथित भेद केवल तात््विक है, व्यावहारिकः नर्ही । वस्तुतः ये दोनों तत्त्वतः अलग- ` 
अलग होते हृए भी एक दूसरे के साथ इतने गहरे जुड़े होते हँ कि उन्हे एक दूसरे से | 
पथक्‌ नहीं किया जा सक्ता । अलंकार ओौर अलंकायं के इस अभेद की स्थिति कोड । 
नयी बात नहीं है । दण्डी, वामन आदि ने समस्त काव्य-सौन्दयं को अलंकार कै ^ 
अन्तगेत माना टै-- . । 





यं गसि [2 0 त । 


"काव्यशोभाकरान्‌ धमनिलकारान्प्रचक्षते ।' (दण्डी) 
(सरन्दयेमलंकारः ॥ ` (बामन) । ्‌ 
` इन प्राचीन कणएव्वशास्तियो के अनुसार कान्य के सम्पूणं सौन्दयं का कारण 
अलंकार होते हैँ । भामह ने कटा है कि जर्हां प्रस्तुत अथं मे कोई चमत्कार अथवा 
सौन्दये नहीं है (जो कि अल कारो के प्रयोग से सम्भव हौ सकता था) वहां कान्य हो 

. ही नहीं सकता । भामह के शब्दो मे-- 

गतोऽस्तंन को भातीन्दुः यान्ति वासाय पल्लिणः । 

इत्येवमादि कि काव्यं --वातमिनां प्रचक्षते ।' 
अर्थात्‌ सूर्यास्त हो गया, चन्द्रोदय हौ गया, पक्षी अपने-अपने नीडो को वापस 
^ जा रहे हँ भला यह भी कोई काव्य हो सक्ता है, इसकोतो वार्ता ही कहा जा 





च "= 


सकता है । 
इस सम्बन्ध मे एक उल्लेखनीय बात यह है करि शब्द-अथं के मुख्यतः दो रूप 
| हो सकते है--एक तो उसका मूल अधवा प्रहृत रूप ओौर दूसरा उसका अलंकृत ` 


रूप । शड्द-अथं अपने प्रकृत रूप में कव्य नहीं हो क्तकता ओर शब्द-अर्थं का अलंकृत | 
ह्प अपने समग्र क्षमे काव्य कहलयेगा। अलंकारवादी उसी काव्य को अलंकार 
मनते ह ओर एेसे काव्य में अलंकार तथा अलंकायं के बीच पूणं अभेद की स्थिति 
होती है । रघवादी आनन्दवद्धंन के अनुसार, अलंकार ओर अलकायं दो परस्पर भिन्न , 
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सत्तां ह ! आनन्दवद्धन के मतानुसार अलंकायं रस होता है जौर अलंकार कौ साथं- 
कता उस रस का उत्कर्ष करतेम ह । मम्मट अर विरवनाथने भी अलंकार ओर 
अलंकाय का मेद स्वीकार कियो है । अलंकार ओर्‌ थलंकायं कौ भेद स्पष्टं करते हुए 


ये कहने हँ किं “हारादि आमृषण जिय प्रकार प्रत्यक्ष रू से एरर को सुद्धान्नित, 


करते हुए मलतः आत्मा का उत्कर्षं करते हें उसा प्रकार अलंकार प्रत्यक्षतः अब्द-अर्थ 
को भषित करते हए मल कल्पये र्त का उपकार करते 

जलंकार आर अलंकरायं के अभेद कौ स्थिति सिद्ध करते हुए पाश्चात्य कान्य 
शास्त्री ओर अभिव्यंजनावाद कै जनक क्रोचे कहते हैँ: “कला मूलतः सहजानुभृति 


` तथा स्थवंप्रकाश्य ज्ञान है, ओर सहजानुभृत्ति अभिव्यंजना से अभिन्न है, जो अंभिव्यंजना 


से मूतं नहीं होती वह सदहृजानुभूत्ति न होकर संवेदन या प्रकृत विकार मात्र है । अपने 
पूवं रूपमे वस्तु यन्ववत्‌ है, निष्क्रिय है,  मानिवात्मा उसका अनुभवत करती है 
परन्तु सुजन नहीं करती । सहजानुभ॒ति से अभिन्न हने के कारण अभिव्यंजना अखण्ड 


है -- रीति, अलंकार आदि गरे उका विभाजन नहीं हो सकला । यहाँ य्ह 


पृछा जा सकता है किं उक्तिमे अलंकार का नियोजनं किस प्रकार किया जा सकता 
है ? बाहर से ? तत्र तो वह उक्ति से सदेव पृथक्‌ रहेगा! भोतरसे? णेसी दशाम 
यातो वहु उक्ति का साधक न होकर बाधक वनं जायेगा, या फिर उसका अंग ब्रन 


कर अलकाररहीन रह जायेगा ¦ तब तो बहउक्ति का ही एक अभिन्न अंग वन 


जायेगा | इस प्रकार क्रौचेवे अलंकार ओर अलंकायं कै बीच अभेद की स्थिति 


मनीरहै) 
क्रोचे को इस मान्यता कां विश्लेषण करने परं यह्‌ स्पष्ट हो सकेगा करि क्रोचे 


कीं दष्टि मूलतः तात्त्विकं रही दं ओौर कदाचित्‌ इमी कारण उन्होने अलंकार ओौर 
अलेका्यं मे अभेद की स्थिति सिद्ध कीरै} वस्त्स्थिति य कि “'अलेकार भौर 
अलंकायं मे उ्मावहारिक भेदतो रहेगा ही । दोनो कां अट्ट सम्बन्ध तो अवश्य दहै पर 
एसा अभेद नहीं कि अलंकार ओर अलंक्ायं कौ पृथक्‌-पृथक्‌ विवेचना का ही प्रश्न 
पदानहो | अतःनतो अलंकार अलंकायं से स्वेा पृथ॑क्‌ बाह्य तत्व है ओरंन 
ठी वह्‌ अलंकायं में लीन होकर अपना अस्तित्व खो देने वाला आभ्यन्तरं तत्तव है। 
वास्तव मे वहु अलयं का देक्षा जभ्यान्तर ठत्त्व या सधन है जो उससे अट्ट सम्बन्ध 
रखता है 1" 

अलंकारो का मनोवंत्तानिक आधार मनुष्य स्वभाव से भी सौन्दयं का पुजारी 
होता है ओर सौन्दयं के पूणं निखार के लिए अलंकरण की अवेक्षा रहती है । प्रकरति के 
सुरम्य दुश्यो, हृदय के उन्मुक्त विलासो मँ सौन्द्यं खोजने वाला मनप्य केवल सुन्दरता 
देखकर ही तृप्त नहीं हौ जाता अपितु वह स्वयं भी सुन्दर दीखनां चाहता है । उसके 
अन्तमन में सदव यही कामना रहती है कि दूसरे लोग उसकी सुन्दरता की सराहना 


कर पुन्दरता। दक व्यापके अवधारणा है । सुन्दरता का अयं केवल शाररिक सौन्दयं ` 


3 











= 
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मनुष्य के व्यवितत्व का सम्पूणे सौन्दयं र 
से कहना, अपने अन्तमन के सोदयं को प्रका 
करना यह मनुष्य को स्वाभ।विक प्रवृत्ति टे १ (^ के पीठ यही मा 
प्रवत्ति अथत्रा मनीविज्ञान कार्यरत होता है। 11 = खक -- के पातत भौ हमा 
आपरकी-सी अनुलुलियां होती ह ओर बह उन अनुभूतिया। च अधिकाधिक प्रभावगारलं 
दंग से व्यक्त करता है ओर इसी प्रक्रिया मे 2 का प्रयोग किया नान है। 
इस श्रकार अलंकरण की प्रवृत्ति मानव स्वभाव है ओर यही इसका मनव 
आधार ५ के साथ जुड़ा हुमा ए प्रश्न अलंकारो के प्रयोग से सम्बम्धित है । दूस # 
शब्दों मे - अलंकारो का प्रयोग षहज, स्वाभाविके होता है अथवा सायास। ४ 
सम्बन्ध में यह उल्लेष्य है कि सौंदर्यं का सर्वोक्कृष्ट रूप जीवन का सम्पूणं सौँदयं 
सहजता आओौर स्वाभाविकुता मेँ छिपा होता है । अलंकारो क प्रयोग जितनास प 
होगा, उनका प्रभाव उतनः ही गहरा होगा । जो अलंकार प्रयत्नज प्रकट होते है, ३ 
काव्य के अन्तरेग में घूलमिल नहीं पाते ओर इस कारण वे बाह्यारोपित प्रतीत 
है । अतः अलंकारो क्रा वही प्रयोग सफल कदा जा सक्ता हे जिसमें वे कवि के स्वत 
स्फृतं भदो के साथ, सुशीला नारी की तरह बंधे चने अति है । ] 

भाव की अभिव्यक्ति का सर्वाधिक सशक्त माध्यमभाषा होती है ओौर मलक 
भी वस्तुतः भावों की अभिव्यक्ति केही साधन होते हँ, अलंकार का जन्म "मू 
की तीव्रता में होता है, जिन महत्पूणं क्षणो में काव्य का सुजन होता है, उन 
कवि एक प्रकार के उन्मादन की स्थिति में होता दै ओर उसके अन्तमेनमें उमे 
हए भाव अभिव्यक्ति के लि्‌ छटपटा उठते दँ \ भाव का उमड्ना, भषामें बेघ ध 
चला जाता है ओर इसी क्रममें अलंकार का जन्म होता दहे । इस सम्बन्धमें यह्‌ ॥ 
उल्लेखनीय है कि अलंकार किसी विशिष्ट भाव से नहीं जुड़े होते हँ वहिक उनके 
भाव सामान्य कार्यरत होते ह । राभी मानवीय भावों में उहीपन होतादहै ओर व हो 
उदीपन अलंकारो को जन्म देता है । कदाचित्‌ इसी कारण अलंकार किसी भी प्रकार 
के धाव को अभिव्यक्ति दे सक्ते है । 

इस सम्थन्ध में यह नित्रिवाद दहै कि अलंकारोके मूल में मन की उड़ान अथां 
कल्पना होती है जो कि मन के अवेगो, भावों को भभिव्यक्ति के समय सहानक सिद्ध 
होती दै । वही कल्पना उपमान-योजना तंयार करती है अथवा अतिशब विरोध अथवा 
वक्रता कुष्ठ भी कर देती है । यह समूचा कायं विशुद्ध रूप से मन की कल्पनाकाहै | 
भामह ने वक्रो्ति को अलंकारो क मूल आधार सिद्ध किया है मौर इसी प्रकार दण्ड 
ने शनेप कः तथा वागन ने ओपम्य को अलंकारो का मूल आधार माना दै । उन सभौ 
अलंकारोके मूलमें मन की कल्पना का विस्तार देखा जा सकतादहै। 

अलंकारोंके मूलमें अतिशयत्व कौ प्रक्रिया विद्यमान रहती है भौर इसी 
अतिशयत्रा को शस्त्रीव भाषा में स्पष्ठता, अतिशयोक्ति, चमत्कार-वक्रो्ित आदि 


नहीं होता । पितु उसके भीतर 
है 1 अपनी बात कौ सन्दर दंग 


1 







॥ 
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कुछ भी कठा जा सकता है । अतिशयता का अथं सामान्य को असामान्य ओर 
असामान्य को सामान्य कहना है ओर निस्सन्देह इस प्रक्रिया में मानवमन का विस्तार 
परिलक्षित होता है । यही नही, समूचे अलंकार सम्प्रदाय के पीछे मानव मन के इसी 
विस्तार के द्णन किये जा सकते ह । एक॒ विद्वान्‌ आलोचक के शब्दों में: 'मनो- 
वैज्ञानिक दृष्टि से मन के विस्तारको ही अलंकार मात्र कौ मूल प्रक्रिया माना जाना 
चाहिए । अघ्युक्तिं इसी विस्तार की सीमादीन सीमा दै। संगति में यही विस्तार 
अपने आपको एक विशिष्ट सापेक्षिकता मे अन्वित करतादहै, विरोध ओर गोपन में 
यही विस्तार एक अवरोधमूलक प्रक्रिया ग्रहण करता है । ` मन का धह विस्तार भी 


दो प्रकारका होता है- ऋजु विस्तार जौर अवरोधमूलक । ऋजु विस्तार मन की 


अनुकूल दिशा मे होता है जबकि अवरोधमूलक विस्तार प्रतिकूल दिशामें होता दहे। 
अलंकारो को संह्या--अलंकारों की संब्या को लेकर भारतीय काव्यशास्त्रियों 
सं पर्याप्त विचार हआ है ओर सभी ने अपने-अपने विवेकानूसार अलंकारो को संख्या 
निर्धरित की है । तथापि अधिकांश काव्यशास्त्री अ भिनवगप्त के इस कथन से सहमत 
है कि ““सौन्दयं को अलंकार कहते हैँ ' ओर इस आधार पर एसे सभी काव्य-तत्त्व 
जो काव्य की शोभा, सौन्दयं की श्रीवृद्धि करते हैँ अलंकार की पररिभाषामें धा जाते 
है । साहित्य की निरन्तर विकासमान धाराके कारण नये-नये अलंकार आते रहे हँ 
जौर इस प्रकार अलंकारो की संख्या कम-अधिक होती रही है । कदाचित्‌ इसी कारण 
ध्वनिकार आन-दवद्धंन ने वतमान ओौर भावी-सभी अलंकारों को अपनी मान्यता 
प्रदान की है। । 
| अलंकारो की संख्या के सम्बन्ध में सबसे पहले भरतमुनि का नाम लियाजा 
सकता है जि-होने केवल चार अलंकार ही माने है । इन चार अलंकारो के अतिरिक्त 
भरतमुनि के काव्य के 36 लक्षण भी प्रस्तुत किये गये हँ ओर निस्सन्देहं उन काव्य 
लक्षणों मे भी करई अलंकारो का समविश हो गयादहै। भरतमुनि के पश्चात्‌ भामह 
ने अलंकारों की संख्या 38 निर्धारित की। अलंकारवादी काव्थशास्त्री दण्डी के 
मतानुसार अलंकारो की संख्या केवल 36 ही रह गयी । दण्डी ने इन 36 अलंकारो 
के ओर भी कई भेद-उपभेद आदि गिनाये है ओर इस प्रकार दण्डी द्वारा प्रतिपादित 
अलंकारो की संख्या बढ़ गयी है । उद्भट ने इस सम्बन्ध मे भामह का अनुसरण 
किया है कि-तु फिर भी इन्होने अलकारां को संख्या 41 निधरित कीदहै। वामन ने 


 अलंकारों की संख्या केवल 33 ही बतायी है। स्द्रटने कुल 55 अलंकार गिनाये हैँ 


जिसमें शन्दालेकार ओर अर्थालंकार-दोनों सम्मिलित रहैँ। र्द्रट के मतानुसार 
शब्दालंक!रों की संख्या 5 ओौर अर्थालंकार की संख्या 50 है । इसी प्रकार रसवादी 
भोज ने 24 शब्दालंकारो के अतिरिक्तं 24 अर्थालंकार भी गिनाये ह । मम्मट ने शन्दा- 
लंकारों की संख्या 8 भौर अर्थालकारों को संख्या 62 बतायी है ओर इस प्रकार सम्मट 
के मतानुसार अलंकारो की सम्पूणं संख्या 70 हो गयौ । मम्मट के पश्चात्‌ रुय्थक ने 


अलंकारो की संख्या 84 बतायी ओर वाग्भट ने अलंकारो की कुल सख्या 39 निधांरित 








: इसी श्रकार हेमच- ने शन्दालंकारों की संख्या 6 ओौर. अथलंकाये की संख्या & 


का वर्गीकरण गहाहेफिरभी विद्वानों में इम्‌ पर पर्याप्त मतविभि्ता ह) = 


 :व्युत्पत्यथं समञ्च लेना आवश्यक है । आचार्यं भोजने स्वेभ्रथम अलक्रार के इत दं 
+ड ओौर वह्‌ है उभयालक्रार ! अन्यथा भी काव्य मं तीन तत्त्वो की स्थिति मानौ 


भागः खः अन्वयव्यतिरेकाभ्यामेव व्यदतिष्ठते 


एक सर्वथा शोभागुन्य अलंकार दै} इस विवेचन से यह्‌ स्पष्ट है कि जब क 


अ्थं-- दोनो ही अनकाये हैँ । तथापि इतना निविवःद है किः जब्दालकारां का सेतर 



















की जिसमें से शब्दालंकारो की संख्या 4 जर अथगलंकग्रो की संख्या 35 चतय 


--निर्घस्वि की भौर जयदेव ने 8 शब्दालंकार तथा 82 अर्थालंकार बताये । चिण्वनां 
। ने अलंकायें को संख्या 90 निर्धारित की जवक्रि अप्पयदीक्षित के अनसार यह्‌ संख 
बहकर 125 तक हो मयी । इस प्रकार अलंकारं कौ संख्या घटती-बड़ती रही है 
अलंकारो का वर्गोकरण-- भारतीय काव्यणास्त्र मे अलंकाये ऊ वर्गीकरण 

` सम्बन्ध में भामह कोनाम पहला है 1 भामहने अलंकायो को स्थलतः दो वर्म 
वाटा है--शन्दालंकार जोर अर्थालंकार + वस्तुतः अलंकारो का प्रारम्भिकं वग 
-गही है जौर यह भी सच दै कि विद्ध्नों मे इम वर्गाक्ररण पर अत्यधिक चिवःद र 
हे । यपि यह स्थूल वर्गीकरण सीवा ओर सरल होने के. साथ-साथ आधघ।रभत ` 


= 


~~ ववे =+ + नें कः 
सम्बन् मे ओर जागे विवेचन करने से पहले शब्दालंकारो सौर अर्थालकासें . ब 


भेदो की व्याख्या प्रस्तुत को ओर्‌ कहा कि.शर्व्दो का अलंकरण करने वाले शब्दालंको 
हेते दै जर अथं 8 का जलकरण करने वाले अर्थालंकार. होते है जसे कि स्वभावो 
अदि । अलंकारः के इन .दो प्रकारो के गतिरिक्त एक तीसरा भकार भी वहुचचि 


है--शन्द, अथं ओर शब्दाथं आौर इन तीनों तस्ये के अलंकरण के लिए करमशः शब्द 
लकार, ऊर्थालंकार ओर उभयालंकार की अवेक्षा रहती है । मम्भद ने ङस विभां | 
का अ्रार्‌ अन्वयव्यतिरेक माना-दै-- 'दट्‌ः दोषगुणालंकाराणां सन्दाथगतत्वैन यचि 


शन्दार्वकारों जौर अ्थालकासों के -खावेक्ष महत्व का शर्नं भी विद्वानों ३ 
चिन्तन का विषय रहा दै । दण्डी ने शब्दालंकार को अधिक महत्त्व नहीं दिया 4 | 
उन्टोनि केवल यमक ओर अनुप्रास-- इन्हीं दो शब्दालकासे का वितेचन ` किया ड. 
भामह की इष्टि समन्वयवादी रही -है भौर उसने दोनों प्रकार के अलंकारो को सखम | 
आदर दिया है । इनी प्रकर ध्वनिकार जानन्दवदंन ने भी -शब्दालंकायो क २ ४ 
आदर नहीं दिया 1“जानन्दवद्ध न ने यमक शव्दालंक।र की निस्सारतः सिद्ध करते 
कटा रै कि काव्य मे अलंकारो का प्रयोग अभ्रयत्नज होना चाहर किन्तु यमक आहि 
अलंकारो के प्रभाग में विशिष्ट शब्दों को दृंढना पडता है । कुन्तक के शब्दों में, यस ॥ 





णव्दश्वंकार ओर अर्थावंकारों के सावे्न महत्व का प्रश्न उपस्थित हमा है अर्थालंकासें 
को अयेन्नतया अधिक आदर मिनादहै गौर शन्दालेकारो को कम 3 तथापि विदान 
का टक वगर ठेखा भी है जौ दोनों प्रकार के अलंकारो को समाम महत्व ओर आदर 
देने द \ इसःब्े के विद्वानों के मतानुसार --उभवेक्ती अलंकयौ' अर्थात्‌ शब्द ॐ छ, 
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कराव्य के केवल बाह्य अथवा शरीर रूप तक सीमित होता है 1 कान्य के -अन्तरंगं 
मे जाने के लिए अर्थालंकारों को अपेक्षा रहती है । यदि शब्दालकारः कान्य की + स्प 


सज्जा का अभिवद्धनः करते है तो सथलिंकार उसकी आत्मा का अलंकरण करते है । 


शब्दालंकार जीर अर्थालंकार के सापे सहत्व का प्रश्न उसी "तरह कम है जसे किं 
शरीर ओर आत्मा से किसका महत्त्व ` अधिकं ठे । इस प्रकारके प्रन का सहज 
उत्तर यहा होगा कि शरीर जसा के अभाव ' में अ्थंहीते हे। निर्जीवि शरीर को 
सजाना हास्यास्पर ही कहा जायेगा । | | 
उपयु क्तं विवेचन से यह स्पष्ट हौ जाता है कि भारतीय. कान्यास्वियों कै 
तमन पूज समस्या अर्थालिकरों तथां उभयालंकारों के वर्गकिरेण को थी । शल्दालेकारां 


कौ स्थिति मं अधिके दुविधा नहीं रही दहै ओर इसके कई कारणं हैँ जसे कि शब्दा- 


लकारो कौ संख्या अत्यल्प होती दै, अर्थालंकार की तुलनां मे उनका स्थानं गौण 
होता ठै, उनका मृख्य कार्य केवल काव्य-शरीर की गोमा का अभिवद्धन करना ह 
अतः स्वभावतः अर्थालंकासे के वर्गकिस्ण की दिणामे काव्यणास्वी सदव प्रयत्न- 
गील रहे । | । 

अलंकारो का सर्वाधिक प्रचलितः ओर समधथितः वशीकरण गन्द, अथं ओर 


। + 


उभयालंकार ल्पे टजा है । भोजराजे ते भी अलंकारो कै यही तीन वगं स्वीकार 


विये गौर उन्होने: इनं तीनं वर्गो को कमश नह्यलं र, आभ्यन्तर अलंकार ओर 


र ह्य प्यान्तर अलंकार अथवा उभ्यालक्रार की सज्ञाए दीं है । भोजराज के अनुसार 
सन्दालकार अपने गप में बाह्याचंकार होति है ज॑से कि जाति, वत्ति, छाया भद्रा, 
उक्ति, युम्फना, शय्या. यमक. ष्तेष, अनुप्रास, चित्र, प्रहेलिका,गृढ् प्रश्नोत्तर आदि । 
भोजराज ने अधिकारो को अ च्यनतर जलकार कहा है ओर एेसे अलंकारो में जानि, 
विभावना हेद्‌, सृष्टम, उत्तर, सम्भव, अन्योन्य परिवृत्ति निदर्शना, श्रान्ति, मीलित, 


| स्मृति आदि उल्लेष्य ईं † बाह्यच्यिनतरं ` अथवो उभवयालकासौं मेँ भोजराज ने उपमा, 


<पक, अपन्हुति, समाधि, उक्तिः समासोक्ति, ` उतम गेश्ा, अप्रस्तुतस्तुति, तुल्योगिता, 
उल्लेख, सहोक्ति, अथन्तिरन्यासः ` परिकर, दोपक, करम आदि अलंकारो की गणना की 


दै । इन सम्बन्धे यह उल्लेख्य है करि भोजराज ने जिन अलंकारो की गणना उभया. , ` 


लकाः के अन्तगंत-की है; उनके पूववर्ती आचार्यो ने उ-हीं भमलकारों को अर्थालकार 


अर्यालिकारों का वर्करण--अनेक काल्यश त्तया ने अर्थालंकार का वर्ग 
रूरण प्रस्तुत किया है । इस काव्यशास्वियो: से उद्भट, ख्रट तथा रय्यक आदि के 
म विशेष रूपं से उल्लेखनीय है । इस सम्बन्ध मे स्दप्रथभ आचाय उद्भट द्वाराः 
रगीकिरण पर विचार किया जा सकता ड । चायं उद्भट ने वस्तुतः भामह 

ॐ मतिपा दित आधारभूत वर्गकिर्ण आर अधिक स्पष्ट किया है । आचायं उद्भट 
लकारो को मुख्यतः छः वर्गो में विभाजित किया है\ पहले वगं के अलकारों मे 
तव्दाभास, छेकानुशास, वृत्यानुप्रास, लाटानष्ास, रूपक, दीपक, उपमा तथा 
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कार रखे गये हँ । अलंग्रारो के १ दूसरे वगं म अर्थान्तरन्यास, 
व्यतिरेक, आक्षेप, विभावना, अतिशयोक्ति तथा समासोक्ति आर्दि लकार परिगिगित 
` किये जाते ह! तीसरे वगं के अलंकारो मे उत्प्र्ाः ध तथा = व} त्ति अलक रै 
आते ईह । चौथे वर्ग मे रसवत्‌, पर्यायोक्त. उदात्त, प्लेष, ` स समा त॒ तथा ऊजस्व 
आदि नलंकारो का घमावेण्ण किया जा सकता दै । पंचव वग मे विशेषोक्ति, ॐपन्हु ति, 
तुल्योगिताः विरोस, व्याजस्तुति, अग्रस्तुतघ्रग॑सा, निदशंना, उपमेयोपमा, परिवृत्त, 
संकर तथा सहोक्ति आदि अलंकारो की गणना बीजा सकतीरै ओौर क वगं सें 
आविक, संसरष्ट, हेतु, सन्देह, अनन्वय तथा काव्यहष्टान्त आदि अलकार परिगणित 
कियिजा सक्ते है । इस वर्गीकरण से यह स्पष्ट होता दहै कि उद्‌भड ने पहले वणं 
मरे शब्दालंकारों के साथ उपमामूलक अलंकार रवे है ओर दूसरे वगे मे उपमामलक 
अलंकारो के अतिरिक्त विरोधमूलक तथा आक्षेपमूलक अलंकारो की स्थान द्याह । 
तीसरे वगं के अलंकारो मे किसी भी प्रकार के समान आधार के दशेन नहीं होते 


चौथे वं में रसभावादि अलंकारो के अतिरिवत उदात्त भौर पर्यायो वित्त अलंकार 
गये ह । पाच वं में विरोधमूलक, उपमामूलक ओर साथ ही उभयालंकारों को 


प्रतिवस्तूपमा आदि अलं 


॥ 
4 
क 


रखा गया है ओर छठे वगं में वस्तुपरक, साद्‌ श्यमूलक ओर्‌ उदाह्रणम्‌लक अलं 
रखे गये ह । यद्यपि अलंकारो का यहं वर्गीकरण नितान्त वंज्ञानिक अथवा सवं 
निर्दोष नहीं कहा जा सकता तथापि इतना अवश्य है कि उद्भट ने पहली 
अलंकारो के वैजञ!निक वर्गीकरण की दिशा मे एक निष्ठावान श्रयास तो किया 
उद्भट से पूवं अलंकारो को स्थूलत. शब्द, अथं ओर शब्दार्थं के आधार पर वर्ग 
क्रिया जाता था । उद्भट ने सवेप्रथन अ्थलंकारों का एक कमबद्ध ओर सुव्यवस्थिह 
वर्गीकरण प्रस्तुत किया ओर अर्थालंकारों को व्गंगत पवृत्तियो के आधार पर देखने- 
समश्चाने की दृष्टि का सूत्रपात हुजा । ॑। 
खुद्रट का वर्गीकरण --उद्‌भट के पश्चात्‌ ख्रटने अलंकारो का र 
प्रस्तुत किया ओर शुदरट का अलंकार-वर्गीकरण भो अलंकारो की वगगत प्रवृत्तियों 
आधार पर हआ दै । र्द्रट ने अर्थालंकारों को चार मुख्य वर्गों भे वाटा है 0 | 
अथेस्यालंकार वास्तवौषस्यमतिशयः श्लेषः । | । 
एषामेव विशेषा अन्य तु भवन्ति नि.शेषा। | 
अर्थात्‌ अर्थाल कार के चार वे हुए--- वास्तव, भौपम्ध, अतिशय ओर श्लेष 
वास्तव के अन्तर्गत श्ट ने कई अल कारों को परिगणित किया है जसे कि यथासंख्य 
आवपर्याय, सहोक्ति, समुच्चय, जाति, विषम, अनुमान, दीपक, परिकर, परिवृत्ति, ह्‌ 
परिक्ष्य; व्यतिरेक, अन्योन्य, उत्तरसार, सूक्ष्मलेश, अवसर, मीलित 
एकावली आदि । वास्तव के अन्तगंत वस्तु का स्वरूप-कथन होता है ओर उपग 
भी अल-कारो मं यहं प्रवृत्ति स्पष्टतः दृष्टिगोचर होती है । | 
 ज्ौषम्य के अन्तरगत एक प्रकार की अभ्रस्तुत-योजना होती है । ५ ब 
का मूलाधार ही अप्रस्तुत -योजना होती है । श्दरटने गौपम्य के अन्तर्गत उप 


। 
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उकत्परक्षा, समासोक्ति, रूपक, संशय, अपन्टुति, प्रतीप, मतोत्तर, अन्योक्ति, उभगरन्यास 
आक्षेप, श्रान्तिमान, हष्टान्त पूर्वं, सहक्ति समुच्चय, प्रत्यनीक, साम्य ओर स्मरण 
आदि अल कारो को रखा रै । अतिशय में लोकातिक्रान्तताका भाव ञाता है। इग वगं 
मे पृथ, विशेष, उत्तरका, विभावना आद्रि अल कारों की गणनाकी गयीहै जि 
अतिशयता का भाव विद्यमान रहता टै । अल कारों का चौथा वगे है श्शेष । श्लेष का 
आशय अनेकाथकतासे होता है ओर इम कारण स्द्रट ने इस वग के अन्तगंत अविशेषः 
वक्र, व्याजोक््त, विरोध, अधिक, तत्त्व, विरोधाभ।स, असम्भव ओर अवयव आदि 
दम्‌ अलकार ववे ह । इसके अत्तिरिक्त सद्रट ने कई अलकारों को उनकी प्रवृत्तियों के 
अनुरूप एकाधिक वर्गो मे भी रखा है जसे कि उत्तर ओर समुच्चय अल कार वास्तव 
के अतिरिक्त ओपम्य वक्रे अधीनभी अताटहै। उसी प्रकार उत्प्रेक्षा अलकार 
आओपम्य के अतिरिक्तं अतिशय वर्गं के अन्तगतं भी अआताहं। विरोध ओर अधिक 
अतिणय वर्गं मे अतिदहँओर साय ही श्लेष वर्गे मे भी आते है) 

शद्रट क; उपयुक्तं अल कीं र-वर्गीकरण वस्तुतः अल करो के वंज्ञानिक वर्गीकरण 
की दिशा मे एक ओर प्रगसरहै। रद्रट ते ओपम्य ओर अतिणय--इन दा वर्गों का 
वस्तुतः एक वंज्ञानिक ओर युक्तियुक्त आधार प्रदान किया । निस्संदेह उनका 'वास्तव' 
वर्गं सर्वथा निर्दोप तथा वैज्ञानिक नहीं बन पाया क्योकि वस्तुकथन तो ओौपम्यादि 
अलकारोमेहोताटै ¦ इसी प्रकार श्लेष-वगं की अ्धारणा भी किचित्त व्यापक 
आधार पर दही ग्राह्य हो सकती है । अतः रुद्रट का यहं अलकार-वर्गीकरण स्वेथा 
निर्दोष ओर निर्श्रान्तिन होते हए भी इस समूवे प्रयासं मे अपना एक महत्त्वपूर्णं 
स्थान रखतादहे। 

रुय्यक का वर्गाकरण--अलकार-वर्गीकरण के क्रममें उद्भट ओर र्द्रट के 
पश्चात्‌ रुय्थक क। नाम उल्लेखनीय है । रुय्यक के अल कार-वर्गोकरण का आधार 
रचना-शैली है. । रुग्थक ने समस्त अलकारों कोर्पाच मुख्य वगोंमे बांटाहै ओौरवे 
पाँच वगं रिम्नानुसार है-- 

(क) षाहृश्यगभे- इस वगं के अन्तगंत 88 अल कार रखे गये है ओर ईस 
वग क] मूलाधार साधम्ये है । सुय्थक ने इस साधम्यके भौ तीन प्रकार बताये ह- 
भेदोपभेद-नुल्य प्रधान. अभेद प्रधान तथा गभ्यमानौपभ्य । यह नहीं, साधम्यं की 
यहु विशेषता कहीं तो वाच्य होती है ओर कहीं प्रतीयमान । भेदोपभेद-तुल्य प्रधान 
वेगं मेँ एसे अल कार आते हँ जिनमें उपमेय ओर उपमान के साधम्यं में भेद की स्थिति 
नहीं होती, अर्थात्‌ दोनों मे तुल्य साधम्य की स्थिति होती ६ै। एसे अलंकारो मे 
र्य्यक ने चार अलकारोंकी गणना को है अर्थात्‌ उपमा, उपमेयोपमा, अनन्दय ओर 
स्मरण । अभेद प्रान बग के अन्तगेत उपमेय ओर उपमान के साधम्यं मे अभेदक 
स्थिति रहती है भौर यह्‌ अभेद की स्थिति भी दो प्रकार की होती है-आरोपमूलक 
ओर अध्यवसाय मूलक । इसी ऽगधार्‌ पर अभेद प्रधान अल कारों (जिनकी संख्या ४ है ) 
मसे छः अलकार आरोपमूलक भौर दो अलकार अघ्यवसायमूलक कहे गये हैं। 
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आरोपम्रुलक अलंकारो में परिणाम, ` उल्लेख, -अधन्टति. - ख्यक, सन्देह ओर श्रान्त 
आदि जल कार आते है तथाः अध्यवत्तायमूलक-अल कारों मं उत्प्रेक्षा -जौर अतिशयो 
दो अल कार आते हैँ । मभ्यमानौपम्य वं के-अन्तर्मद एमे अल कार आते ढै? 
जपस्य का. भाव प्रतीममान अथवा व्यंग्य रूवं विद्यमान रहता दै) इन अलक 
म आपस्य वाच्च रूपमे कनोःभी नद्धं होता । रय्यक-ने इस चरभे 16 अल्‌ क 
को गणना कीं टे ओर वे हैँ -- दीपक, दुष्टाःत, प्रतिवस्तूपमा, तुल्योगिता, पर्यायं 
इलेष, अप्रस्तुत प्रणंसा, समासोक्ति, सदहोक्ति व्यतिरेक, निदर्णना, ष्याजस्तति, ` परिक्छरं 
अथरन्तिरन्यार, विनक्ति तथा आक्षेप । त 
(ख) विरोधगभे अलंकार-- इस वर्गं के अलकारो का मूलाधार परस्प्‌र 
विरोधात्मक होता दै ! रसय्यकेने इक्त वर्गेमे !2 अलेकार रखे है --यथा विशोष।रि 
विभावना, विरोध, सम, तिशष, अन्योन्य, अधिक, विविच, व्याघात अतिरयोरहि 
असंगति ओर्‌ विषम.1 इम चम्बन्धमे यह. उल्नेश्य टै कि" ख्य्यक ने अतिशयो 
अलंकार की गणना इः वग के अतिरिक्तः सादस्यगभंवर्गः मे भी की दै) निस्सन्डे 
अतिशयोक्ति अलंकार की गणना सादश्यगर्थवमंमे ही की जानी अधिक उपयुक्त | 
क्यःकि अध्यवभान की मूलभूत स्विति इस अलंकार में बी रहती है । ` + 
(ग) श्यरुखला उन्घोषचिता अलंकार-इस वम के अन्तरगत स्य्यक ने 
अलंकारो री गणन की जिनमें एक पद अश्वा वाक्य दुसरे पद अथवा वाक्य के सखा 
श्यना की भाँति वधा र्दता है! इसे धर्मक अलंकारो पै एकावली, कारणमा 
सार जोर भालादीषक--इन चार्‌ अलंकारो की गणना कौ जाती है। २, | 
(घ न्यापमूलक अलंकार-इस वगके अलंकारो मे स्य्पके ने लोकश्च 

प्रचलित न्ययवृत्ति क' इष्ठिगत रखते हुएं अलंकारो का भेदनिरूपण किया है |स 
ने इस वगं मं 17 अलक! र गिनायेदहँ ओर इन समी अलकारोंका मूल आधार लो 
तथा. णास्त्रसम्मत न्प्राय र गया है । रय्यक ने न्यय-वृत्तिके भी तीन भेद भिना 
है ओर इन 17 अलंकारोको इन भेदों के अनुसार वर्गीङ्रित कर दिया है) तं 
प्रकार के न्याव है--तकन्यायमूलक, व।क्यन्यायमूलक्त अथवा ` कोव्यन्यायंमूलक ओं 
लोकन्यायसूलक । तकन्यायमूलक अलंकारो मे अनुमानं अर कव्यलिग, वाक््यन्यायः 
मूलक अर्लकारो से पयय, यथासख्य, ` परिवृत्ति, अथःपत्ति, परिसंह्या, समुच्चय 
विकल्प ओर धमाधि दथा लोकन्याय्रमूनक अलंकारो नें प्रतीत, मीलित, तद्गुणं 
अतद गृण, प्रत्यनीव,, ओर उत्तर आदि अलंकारो कौ गणनाकीौ मयी रहे । त 
(डः) गृढ्ायप्रतोतिभ्‌लक अलंकार--अलंकारों के इस वभे में रुय्यक ने एस 
प्लंकासें की गणना की ह जिनके गृहार्थका चमत्कारं अनिवार्यतः होताहै। 
अलकां सें रुय्यक नं व्याजोकित, सूक्ष्म ओर चक्रोक्ति--तीन अलंकारो को रखा हं 
रग्येक वः उपय क्त अलंकार-वर्मकिरण वस्तुतः अवंकारों कं वर्गीकरण ] 

एक वज्ञानिक ओर युक्तियुक्तं वनानि कं प्रयासं के रू्पमे देखाजा सकता है, - तथ ६ 
का यह वर्गीकरण सवैध्रा निर्दोष, नहीं कहा जा सकता क्योकि अनेकं अलंकार एः 


उन 
/ 
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& जिन्ट ख्य्यकं किसी नी उपर्यक्त वे में नहीं रख सके 1: इन अलंकारो मे उदात्त ` 
सकर, भाविक; रसवत्‌, प्रेस, स्वश्रावोक्ति. समाहित तथा ऊजंस्व. जादि अलंकार . 
उल्लेव्य. ह तथापि इतना अवश्य है कि स्य्यक के इस अलंकार-वर्गीकरणमेंर्टरट . 
दवारा घस्त॒त वर्गीकरण में व्याप्त -व्यक्न दोष नही है ओर इस रृष्टि से रुय्यक का ¦ 
यहं प्रयास निस्सन्देहं सुधारात्मक दै । रुय्यक ने रद्रट के वास्तव वम क त्याग किया 
ओर साहश्य-गभं-वगं के अन्तगंतः- साहष्य-वृत्ति का ञौर अधिक शूक्म-विवेचन प्रठुत 
किया । | 0 + 
आनन्स्वद्धन का अलंकार-वर्गोकरण--आनन्दवद्धन ने अलंकार को एक. 
अत्यन्त व्यापक ओधार प्रदान किया ओर काव्य के उन सभी तत्वों को अलंकार क न 
अन्तर्मत समादिष्ट कर लिया जा कि. काव्य-सौन्दयं का अर्भिवद्धन करत हैः । यदि; ` 
आनन्दवद्धन कै घ्वनि-लिद्धान्त के आधार पर अलंकायों का वर्भीकिरण. क्रया, जाये तो 
पहने अलंकारो को टो मुख्य वर्गो मे विभाजित शया जा सकय है, यथा --व्यग्याथ- 
मूलक. अलं जार ओरू-व्यंग्यार्थोपस्कारक अल कार । व्यर्था मूलक वर्यं केः अन्तत दा 
उपव हो सकते टै --रसार्भिव्यजनामूुलक अल कार जीर. वस्तुब्यंजनामूलक अले कार 1 
रसाभिव्यंजन। मूलक अल्‌ कारों के अन्तर्गत ऊजस्व, रसवत्‌, प्रेय, समाहित तथा चाव: 
सन्धि अलंकारो की. गणना की जा सकती ` है ओर वस्तुब्यंजनामूलक.. अल कासि के . 
अन्तर्गत अप्रस्तुत पसंशा, समासोक्ति, पर्थायोक्तिःजादि अलंकारो वगो रखा जा सकता 

है । व्यंग्या्थोिस्कारक जल कार भी तीन प्रकार के. टो सकते द---णब्दाल कार, अर्था- 
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केन्ल शब्दों मे ही चमत्कार उत्पन्न कर सक्ते है! अ्थलकारो मे दो प्रकार के 
अलंकार होते ई--स्वभावाोक्ति तथा वक्रोक्ति)! आनन्दवद्धन द्वारा प्रतिपादित स्व, 
भावोक्ति वर्म वस्तुतः श्द्रट द्वारा प्रस्तुत वास्तव वगं की. भातिदीहे। सलंकारोंके. 
उपर्युक्त वर्मीकरणों से यहं स्पष्ट हो जाता है किं सभौ काव्यणास्त्रिें ने अपने-अपने 
विवेकानुसार अलंकारो का वेर्गीकस्ण प्रस्तुत क्रिया है ओर इन वर्गीकरणं अथवा 


इनकी संख्या के सम्बन्ध में पूणं मतेक्य नहीं हो पाया दै । | | । 


तथापि उपर्युक्त विभिन्न वर्गीकरणों के आधार पर एक अपेक्षतया अधिक 
वज्ञानिंक ओौर युक्तयुक्तं वर्गीकरण इस प्रकार दिया जा सकता हैः: शब्दालंकार, अर्था 
लंकार तया उभयालंकार । शब्दालंकारो मे अनुप्रास, यमक, ष्लेष, ` पुनरुक्तवदाभास, ¦ 
वक्रोर्वित, वीप्सा आदिं अलक्रारों कों रखा.जा सकता द्रै । अर्थालंकार के पुनः छः भेदं ` 
किए जा सकटे रै--साम्यमूलक, वि रोधमूलक अतिशयोक्तिपरक, च्छ बलामूलक, गुण ^ 4 
मूलक ओर व्थग्याथंमूलक । साम्यमूलक वगं के पुनः पाचि उपेदं ओर किये जा सकते 
है. तुलनापरक, अभेदपरक, संम्भावनापरक, हष्टान्तपरक तथा अन्योक्तिपरक । तुलना- 
परक उपभेद मे उपमा, असम, व्यतिरेक, प्रतीप, अनन्वय तथा दीपक अष्दि अलंकार . 
रखे जा सकते ह जबकिं अभेदपरक उपभेद के अन्तर्गत रूपक, अपन्हुति, श्रम, उल्लेख 
तथा रूपकातिशयोक्ति अलंकारो कौ गणना कौ जा सकती हे । सम्भावनापरक उपभेद 
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` के अन्तगंत उत्प्रेक्षा ओर सन्देह आदि अलंकार रखे जा सकते ह ओर = 
उपभ्रेद के अन्तगंत उदाहरण, द्रष्टान्त, निदशंना, अ्थन्तिरन्यास, वाक्यार्थोपि मा, काव्य 
लिग आदि अलंकारो की गणना की जा सकती है । अन्यो वितपरक उप भेद में अन्योक्ति 
ओर्‌ समाशोक्ति-दो अलंकार रखे जा सक्ते हँ । अर्थालंकार के दुसरे वगं अथति 
विरोधमूलक वगं मे विभावना, विरोधाभास, अस ङ्गति, विशेषोक्ति तथा विषम आदि, 
अलंकार आते हैँ । अतिशयोक्तिपरक वग मे अतिशयोक्ति तथा उसके अन्य भेदों-उपभेदों . 
मादि की गणना की जा सकती है। ष्ड खलामूुलक वगं के अन्तर्गत कारणमाला, एका- ` 
वली तथा सार अ!दि अलंकार गिने जा सकते है तथा गरुणमूलक वगं के अन्तर्गत । 
तिरस्कार, ११संख्या, विनोक्ति, परिकर, अनुज्ञा तथा तद्गुण आबि अलंकार सम्मि- । 
लित [कथे जा सकते है । व्यंग्यार्थमूलक वं मं व्यंग्योक्तिः व्धाजस्तुति त्था पर्याभोक्ति | 
अलंकारो को गणना कीज सकती है। (५ 
१।श्चात्य अलकारों सम्बन्धो विवेचन-- पाश्चात्य काव्य की भांति पाश्चात्य ; 
अलंकारो का जन्म भी यूनानमेंही हुआ था । पाश्चात्य क। व्यजगत्‌ मं अलकारोंके । 
लिए निकटतम शब्द 'रहैटारिक' का प्रयोग होता स्हाहै ओर यद्यपि यह्‌ शब्द मूलतः ` 
भाषण कला से सम्बद्ध था, किन्तु धीरे-्रीरे इसका प्रयोग लिखित साहित्य के लिए | 
भो कियाजने लगा) इस सम्बन्ध में सर्वधिक महतत्वषूणं तथ्य यह दै कि अलंकारों 
से सम्बन्धित पौर्वात्थ ओर पाश्चात्य चिन्नन मे अत्यधिक साम्यभाव है । इस सम्बन्ध 
मे अग्रजो के महान्‌ लेखक रेमण्ड का यह कथन उल्लेष्य है कि “अलंकारो की योजना । 
के लिए जो भौ नियम बनाये जाये एक सिद्धान्त सब मे अ न्तनिहित रहता है कि जिन 
विचारों को अभिव्यक्त करने के लिए अलंकारो का प्रयोग होता है, य्रदि उनसे प्रभाव ` 
की अभिवृद्धिन होतो अलंकारो का प्रयोग व्यथं हो जाता है। भाषा का उपयोग 
यही है कि हम अपने त्रिचार दूसरों को प्रेषित कर सके ओर सामान्य वार्तालापमे " 
हम सा्षारण ओर अलंकृत दोनों प्रकार की भाषा का प्रोग करते ह। जब कोई 
व्यक्ति अपने पर पड़े हए प्रभाव को द्रो तक प्रेषित करना चाहता दै तब वह उन 
समस्त विचारों ओर भावनाओं को प्रेरित करना चाहता है जो अमुक वस्तु को देखने 
मरं उसके मानसपटल पर उद्भूत हुए है ।'' रेमण्ड के उपयुक्त विवेचन से यह्‌ स्पष्ट 
हयो जातादहै कि भारतीय काव्यशास्त्र की भांति ही पाश्चात्थ अलंकारो के प्रयोग के 
पीठे अर्भिव्यक्ति को हौ अधिक मार्भिक, सशक्त ओर प्रभावशाली बनाने की हष्टि से 
कर्यरत हैँ । वही नहीं, भारतीय अलंकारो के प्रथोग में आचायं क्षेमेन्द्र के मौचित्य 
सिद्धान्त से भिलती-जुलती बात पाश्चात्य काव्य-जगृत्‌ में पीटरनेभी कहीहै। पीटर . + 
(~ अनुसार, अलंकार का आदशं प्रयोग वही कवि कर सकता हैजो कि हसं सम्बन्ध में 
सर्वथा स्पष्ट होता है कि कहां अलंकार क प्रयोग वांछनीय है ओर कहाँ त्याज्य ? इसं 
विवेक-बुद्धि के अभाव में अलंकारो का प्रभावशाली प्रयोग सम्भव नहीं दै । 
ज हाँ तक अलंकारो के वर्गीकरण का सम्बन्ध है, व्हा भी भारतीय ओर 
पाश्चात्य मतो में पर्याप्त साम्यभाव देखा जा सक्ता है। जिस प्रकार भारतीय 
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कव्यशास्त्िथो ने अलंकारो को शब्दालंकार ओर अर्थालंकार- दन दो मुख्य वर्गो मे 
विभाजित किया है, उसी प्रकार पाश्चात्य विद्वान्‌ क्िवण्टेलियन ने भो अलंकारो के दो 
मुख्य भेद किये है--फिगंसं आफ स्वीच तथा फिगसं आफ.थाट । ओक्सफोडं एनसा इक्ल- 
पीडया मे फिगसं जाफ स्पीच के आठ मेद गिनाये ह-तुलनात्मक, नामविपयंययुक्त, 
विषमताम्‌लक, अतिशयोक्ति परक, त्रश्नोत्तररूप विपये यमूल, शब्दर्वाचत्यपरक तथा करम - 
वैचित्यपर रू । तुलनात्मक अलंकारो मे सिमिली, मंटेफर, पैराबोल, परसोनीफिकेशन, 
वैरीप्रसीज आदि अलंकारो को गणना की जा सकती है। विषमतामूलक अलंकारो 
म एण्टीथीसिज, इन्वसंन, तराडोक्म, आक्सीमोटन, कन्दटास्ट आदि अलंकार आ सकते 
है । इन सभो अलंकारो के समकक्ष भारतीय अलंकारो में पर्याप्त साम्यभावदहे \ 
अतिशयो कितिपरक अलंकारो मे हीइपरबोल अलंकार कीगणना की जाती है । पाश्चात्य 
ओर भारतीय अलंक।रो से से अनेक अलंकार तो पूर्णतः एक-से ही हैँ । इन समान 
अलंकारो मे निम्न अलंकार उल्लेखनीय है--श्लेष (पन), ध्वनिचित्न ( ओनोमैटोपोइया) 
पुनरुक्ति (रेपीटीशन )* रूपक मैटाफर), अतिशयोक्ति (एक्जेजरेशन), विरोधाभास 
(पैराडौक्स), असंगति (ओक्सीमो।रन), उपमा ( सिमिली) । 

हिन्दी मे अलंकारों को रीतिकालीन कवियों के हाथों पर्याप्त प्रश्रय त्राप्त 
हुआ । कवि केशव तथा भिखारीदास ने अलंकारो की अनिवार्यता सिद्ध करते हुए नये 
अलंकार-वर्गीक रण प्रस्तुत किये । आधुनिक युग मे निस्षन्देह अलंकारो का स्थान 
िम्बविधान ने ले लिया है । उपयुक्त समूचे विवेचन स यहं स्प हो जाताहै कि 
काव्य में अलंकारों की स्थिति सहज होती है। अलंकारो से काव्य उत्कृष्टता को 
प्राप्त होता है, अभिव्यक्ति सशक्त ओर हृदय को षू देने वाली हो जाती है । कविवर 
पन्त के शब्दों मे “अलंकार केवल वाणी की सजावट के लिए नहीं वे भावक 
अभिव्ध्ति के लिए च्िष द्वार ह, भाषा कौ पुष्टि के लिए, राग को परिपूर्णता के 
लिए आवश्यक उपादान हैँ । वे वाणी के आचार, व्यवहार, रीति-नीति दहै, प्रथक्‌ 
स्थितियों भ पथक्‌ स्वरूप, भिन्न अवस्थाओं के भिन्न चित्र है। वे वाणी के हास, 
अश्रु, स्वप्न, पुलक, हाव-भाव है ।“ 
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4 | , रीलि-सम्प्रदयाय-रीति-सम्यदायः की विधिवत्‌ ` स्थापना आचाय वामन द्वारां 
। ^ नवीं शताब्दी मेंहृई यी, किन्तु कव्य के अन्य तत्वोकी भांतिही रीत्ति का उल्लेख । 
। ` नवीं गताब्दी से पूदंभी हज है ! भारतीयं काव्यशास्त्रं का सूल ग्रन्थ भरतमुनि कौ 
१ नाट्यशास्त्र टं जोर भरतमुनि ने रीतिका तो नहीं किन्तु चार प्रकार को प्रवृत्तियों. 
का. विवेचन अवश्य कियाद! भरत दारा प्रतिपादित ये प्रवृत्तियां एक व्याक ओंधारं 
, लिए हए थीं । भरत के अनुसार--- (9 | 
। 'चतुदिधा श्रवृतिश्च प्रोक्ता नाट्यप्रयोगतः । ` 
आवन्ती दक्षिणात्या च पांचाली चौडमागधौी ।' ` ् 
` अ्धत्‌ चार प्रकार कौ प्रवृत्तियां लयोती है--पर्चिम भागं में जकनती, दंक्िणः 
मँ दाक्षिणात्यः, उड़ीसा तथां मगध में उद्मागक्षी ओर मध्यदेश मे पांचाली । भरत त 
पत्तिं की परिभाषा इस प्रकार दी टै (्वृथिव्यां तानादेशवेणभाषाचारवाताः व्याप + 
यतीति प्रव्रत्ति," अर्यात्‌ जो पृथ्डी के नाना दे्गों के वर्ण, लवा, आचार, वातां आदिः“ 
को व्यक्तं करे वहु प्रवृत्तिं होती दहै! ` निस्सन्देहं भरत द्वाराः प्रतिकादित प्रवृत्तिर्यौ मे 
पूणं जीवनच्या निमटं आती दै जबकि रीति काजोणय भाषा के प्रयोग की सोत्ति्ते 
। होता! दुसरे शब्दं में, रीति काके केवले भाया तथा अभिव्यक्ति तकं सीमित ` 
| है, जवकि प्रवृत्ति काः कत्र समूचा जीवन ` होता है! अतः यवि भरत को संति 
सम्ध्रदाय का भरवर्तक तो नहीं कटा जा सक्ता, फिर भी इतना नि्िवाद है किं उन्होने ^ ॥ 
 श्व्रत्ति का प्रतिपादन करके रीति-सम्प्रदाय के लिए उपयुक्त जाधघारभूमि अवश्य तयार 
 कंरदी थी । भरतमुनि के पश्चात्‌ रीति कः उल्लेख णभटु ने टषंचरिति' मं किया ` 
। दै) यद्यपि बाणभदटुनेमौ भरत की भांति रीति दा प्रयोगं नह किया किरी. ॥ 
॥ उन्होने रीति से मिलती-जुलती बात इस प्रकार कटी- - ` 4 
0 श्लेषः प्रायमुदीच्येषु प्रती च्येष्वयं मात्रकम्‌ । | 
| उत्प्क्षा काक्षिणात्येषु गमौरेष्वक्षर डम्बरः ।' | 
अथति उत्तर भारत मेँ प्रायः एलेष का प्रयोग हौता है, प्रतीच्य अयति परिचम्‌ 
भारत में केवल गथ-लालित्य को ही गौरव दिया जाता दै । दक्षिण भारत ने उत्प्रेक्षा प्र 
कौ. ओर गौड़ मयवा पूर्वी भारत मे मक्षरो के गाढम्बर कोः अधिक महत्व, दिवं | 
| | ध 
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जाता. है । बाणभटं का उपयुक्त विवेचन प्रत्यक्षतः रीति से सम्बन्धित न होने षर भी 
रीति की आधूनिक अवधारणा के बहुत निकटं सक्षा जा सकता ह । इसी क्षमं 
आभे चलकर बाणभदु यहं भी कहता है कि जादशं व्मव्य में इन चायो शं लियो का 
समेकित प्रयोग किया जाना चदहिए 1 दूसरे शब्दो मे, बाणभदु के मत से इन विभिन्न 
 बैलियो का भारत की चारीं दिशाओं मे पृथक्‌-पृथक्‌ महत्व होते हए भी, काव्य र | 
उनको समेकित भ्रयोग ही वांछनीव है, अर्थाति आदशं काव्य में श्लेष; अर्थ गौरव, उच्खरक्षा ` 
ओर अक्षराडम्बर-- संभो का अपना-अपना मद्रतत्व है । बाणभद् के उपयु क्त विवेचन 
की एक अन्य विशेषता यह है कि उन्होने कोव्य-शेलियो कौ स्थापना करके भरत 
की जीवन्‌च्यातमक प्रवृत्तिषों के व्यापकं आधार को संकुचित कर दिया अर्थात बाणम 
की काव्यशलियां रीति की आधुनिक रवधारणा के यर अधिक निकट आ मयी ॥ ^ + 
“ उपयु क्तः विवेचनं से-एक ओर बात स्पष्ट होती है कि प्राचीन काव्यंशास्विय 
की दच्ि इन काव्य-रीतियो अथवा शैलियों का याधार भौगोलिक अथवा प्रादेशिक 
था ओौर कदाचित्‌ इसी कारण इनकी संख्या भी प्रदेशो की संख्या कै आधार १९ 
नियत की जाती थी ।. वस्तुतः रीतिः का मुल अथं विशिष्ट लेखन-गली या ओर इस 
आधार परं प्रत्येक कवि .को.अवनी ली .अथवा रीति हो ` सकती है ओर तदनुक्षारः 
रोतियों की संख्या सी अनन्त हो सकती है, तथापि प्राचीन काव्यशास्तिय) ने रीतियो, 
गलियों कौ संख्या निर्धारित करन वांछनीय समज्ञा ओर वाणभदर जादि इरा किय 
गय। उपयुक्त वर्गीकरण इसी दिशाः मे क्रिया गया प्रयास दै धीरे-धरे इन कव्व 
रीतियों अथवा शंलियों का आश्वार भौमोलिकरं अथवा प्रदिशिके न रहकर विषय बन 
गया । वदी जीर गौड़ीःआदि-रीतियो का जन्म दसी आधार पर हुजआाथा ।व्छृमार्‌ 
तथा अत्य कोमल भावो कौ अभिव्यक्ति के लिए वैदभीं ओर वीरतापूणं युद्धो आदि के 
वर्णनों मे गौडी रीति का प्रयोमं मान हुं । 

+ भामह ने सर्वप्रथम वंदभीं ओर गौडीय--इन दो काच्य-शेलियों का विवेचन 
रीतियोंके रूपमे किया | काव्य के प्रसंग में रीत्तियों कःबणन करने वाले काव्य 
शास्ज्रियो मे भामर्हश्का प्रथम स्थान है । भामह के जेनुसार . वैदी जौर गौड़ीय-- 
इन रीतियों को अलग-अलग नहीं माना _ जाना चाहिए 1 _ उवके मतानुनार “निब दि 
लो की ष्ठि गतुगनिजावण ते वश्‌ नाम्‌ प्ट अय आर कोनति चह 
हीन, प्रसन्न {यसादगुण युक्त) सरल -आर कोमल. ( [दगुण युक्त) सरल ओर कोमल. ( क्त) सरल -ओर कोमल. (शुद्ध कन्य से). भिन्न वंदर्भो, मीत 
कौ माति कवलं शरःतिमुर ही होती है 1 अलका युक्त, अग्राम्य, ` अर्थवान्‌, न्यायं 
(लोकणास्त्र सम्मत, अनाक्रल {जटिलता ओर निविडतादि दोषों से मुक्त) गौडीय 
मार्ग भी श्रेष्ठ है--अन्यथा, अर्थात्‌ इन गणो से हीन वेदर्भी भी श्रेष्ठ नर्ही है +“ इस .. ` 
प्रकार भामह ने गौडीय (४ वेदर्भी रीतियो के पार्थस्य को अनावश्यक्त दाते हए ` 
काव्यके सामान्य गुणो का विवेचने . किया है 1 भामं के अनुखार काव्य कै, ` 

सामान्य गुण है--अलंृति, अग्राम्यता, अथं -सौन्दयं, लोकशास्व्र का आनुङ्त्य, अना- ` ` 
कुलता अर्यात्‌ जटिलता आदि काअभाव 1 भामह के अनुषार इतं सामान्य गुणोखे ` 
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यक्त काव्य उक्कृष्ट कोटि का काव्य होता है। इस प्रकार भामह ने व 
विवेचन म उनकी प्रादेशिकता की स्थिति ओर उनकी रूढ वस्तुपरकता को 
कर दिया । . । 
भामह्‌ के पश्चात्‌ दण्डीने रीति पर विस्तारसे विचार किय) । दण्डी 
रीति विवेचन के सम्बन्ध में डं० नगेन्द्र के ये शब्द द्रष्टव्य ह, “वास्तव में दण्डीत 
संस्कृत काव्यशास्त के इतिहास में पहली वार रीति को गोरव दिया गौर उसका ९ | 
मनोनिवेश के साय विवेचन किया कि कतिपय विद्धान उन्हें रीतिवादी ही मानते ह। 
दण्डने रीति के लिएमागं आदि शब्दों का प्रयोग किया ओर वैदर्भीं तथां गौड़ीय- 
इन दोनों मागो का विशद विवेचन किया । यही नहीं, दण्ड ने रीति के दस आधारभूत 
गुणों का भौ उल्लेख किया है। ये दसं गुण रहै श्लेष, प्रसाद, समता, मायं 
जु्मारता, अथव्यक्ति, उदारता, भोज, काम्ति ओर समाधि । दण्डो के शब्दो मे- 
"अस्त्येनेको गिरां मागं; सुक्ष्मभेदः परस्परम्‌ । । 
तत्र॒वेद्मगौडीयौ वर्ण्येते परस्फ्टान्तसौ । | 
श्शेषः भ्रसादः समता माधुयं सुकुमारता । । 
अथयव्यक्तिरुदारत्वमोजः कान्तिसिमाधयः । 
इति वंदमंमागस्य प्राणा दशगुणा. स्मृताः । 
एषी विषययः भ्रायोलक्ष्यते गौँडवत्मनि । ` 
इति मागंद्वयं भिन्न॒ त्स्वरूपनिरूपणात्‌; । 
नद॑मेदास्तु न शक्यन्ते वस्तु प्रतिकविस्थिता. ।' ॥ | 
अर्ति वाणी के अनेक भागं ह जिने परस्पर अत्यन्त सूक्म भेद होता है । 
इन मार्गोमें वैदर्भी ओर गौडभ्यमार्गोका भेद बहुत स्पष्ट है, 
श्लेष, प्रसाद, समता, माधुयं, सुकुमारता, अथेव्यक्ति, उदारत 
समाधि--ये दस गुण वैदर्भी रीति के प्राणतत्व है। गौडीय मागं में प्रायः इनका 
विपयेय दीखता ह । इस प्रकार प्रत्येक रीति के स्वूप का वणेन करके वैदर्भी भौर 
गौडीय मार्गो का अन्तर स्पष्ट किया गया है । तथापि जहाँ तक प्रत्येक कवि की अपनी 
प्रकृति के भनुसार इनके भेदो का प्रश्न है, उनका वर्णनं करना सम्भव नहीं है । दण्डी 
के उपथु क्त विवेचन से यह स्पष्ट होता है किं उसने रीतियो ओर गुणों के पर 
सम्बन्धो की बात कही । उनकी यह्‌ गण-कस्पना अत्यन्त व्यापक आधार लिये हृए है। 
दस सम्बन्ध मे एक उल्लेखनीय तथ्य यह भी है करि इन दस गुणों मे भी दण्डो अथं 
व्यक्ति, भोदायं ओर समाधि--इन तीन गुणों को काव्य के लिए अनिवाये मानते है । 
अ्थेव्यक्ति का आशय अथं प्रस्फुटन की शक्तिसेटहै ओर ओदा्यं का ॐथं प्रतिपाद 
के अथे का उत्कषं करन। होता है। समाधि का ञाशय एक वस्तु के धमं का दूसरी 
वस्तु मेँ सम्यक्‌ रीति से स्राधान करना होतादहै। 
रीति का व्युत्वत्तिपरक अथे ओर उसको परिभाषा तथा स्वरूप आदि 
शब्द “रीड. में ^क्तिन' या 'क्तिच' प्रत्यय लगाकर बन। है गौर इस प्रकार रीति | 
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का वयुत्पत्तिपरक अथं हुआ - माग । कोशकार ने रीति के पर्यायवाची शब्दो में पन्थः 
वीथि, गीति, प्रणाली, पद्धति तथा प्रस्थान आदि कई शब्द दिये है । साहित्य के क्षेत्र 
नने रीति का आशय कविं अथवा लेखक को विशिष्ट लेखन-शंली होता है । निस्सन्देह 
इस आधार पर्‌ असंख्य रीतियों की कल्पना की जः सकती है, तथापि काव्यशास्त्रियो 
ने रीतियों की संख्या निर्धारित करने के प्रयास बराबर कयि दहै । भारतीय कान्य 
तस्त्र मे रीति का रयोग सवंप्रथम आचार्यं वामन ने किंदा है । यद्यपि वामन से पूवं 
भआमह जर दण्डी आदि ने रीति की चर्चाकी है किन्तु उन्होने रीति कीन तो कोई 
विधिवत्‌ परिभाषा प्रस्तुत की है ओर न कोड लक्षण ही निर्धारित किये । आचायं 
वामन ने सर्वप्रथम रीति शब्द की परिभाषा प्रस्तुत कौ । रीति कौ परिभाषा देते हुए 
वामन कहते ह --'विशिष्टा पदरचना रीति" : अर्थात्‌ विशिष्ट प्रकार की पदरचना को 
रीति कहते हैँ । वामन ने विशिष्ट कां अथं स्पष्ट करते हृए कहा है कि-- “विशेषो 
गुणात्मक" अर्थात्‌ विशिष्ट का आशय गुणों से युक्त है । वामनने गुणो को भी परिभाषा 
स्तुत की है । वामन के अनुसार गुण शब्द ओर अथं क काव्य-शोभाकारक धमं होते 
ह । इस प्रकार वामन की परिभाषामे दौ महत्त्वपूर्णं बाते हुई पहली तो यह कि 
वह्‌ विशिष्ट पदरचना होती है, दूसरी यह है कि वह शब्द ओर अर्थगत चमत्कार से 
युक्त होती है । इस प्रकर वामन वारा दी गयी रीति की परिभाषा इस प्रकार होगी -- 
“शब्द ओौर अर्थगत चमत्कार से युक्त विशिष्ट पदरचना रीति होती है) वामन ते 
गुणों को दो वो मे बाँट दिया- शब्दगुण ओौर अथेगुण ओर अर्थगुणों को शब्दगुण 
की तुलना मे श्रेष्ठ स्वीकार किया । वामन द्वारा प्रतिपादित अथंगुणो की अवधारणा 
बहुत व्यापक है ओर उसमे रस, अलंकार आदि विविध काव्य-तत्तव सभाविष्टहो जाते 
है । इस सम्बन्धं मे वामन की एक अम्य महत्त्वपुणं उपलब्धि यह भी है. कि उन्होने 


| ` “रीति' शब्द को उसकी-भौगोलिक ओर प्रादेशिक सीमां से मुक्तकर दिया । उन्होने 
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रीतियों का विभाजन गुणों के आधार पर किया जौर भामह, दण्डी के समय से चली 
आ रही वैदर्भीं ओर गौडीय ~ इन दो रीति्यां के अतिरिक्त पांचाली नामक एक नयी 
रीति भी जोड दी । इस प्रकार वामन ने तीन रीतियों का विवेचन किया--वंदरभी, 
गौडी ओर पांचाली । इन तीनों रीतियों की परिभाषा देते हए वामन कहते हँ कि 
'समस्तादयुद्‌मट पकाभोजः कान्तिगुणान्विताम्‌ । 
गौडीथामिति गायन्ति रीति रीतिविचक्षणाः 1 
५ अर्थात्‌ गौडीय रीति तो केवल ओज ओौर कान्ति इन्हीं दो गुणोंसे युक्त 
समासो से युक्त उद्भट पदावली होती है । वामन के अनुसार, वैदर्भी रीति समस्त गुणों . 
से युक्त होने कै कारण सवेश्रेष्ठ होती है । वामन के शब्दो मे-- 
“अस्पष्टा कोषमात्राभिः समग्रगुणागु फिता । 
विषची स्वर भौभाग्या वंक्भीं रौतिर्िष्यते ।' 
अर्थात्‌ स्व॑गुणों से युक्त ओर दोषों से पूर्णतः मुक्तं तथा वीणा के स्वरो सी 
मधुर रीति वैदर्भी होतौ है । पांचाली रीति की परिभाषा देते हए वामन कते है किं 
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पांचाली जश््लिष्ट ओर शिथिल पदरचना होने के साथ-साथ मधयं ओौर सौव 
, ` केवल इन्हीं दो गुणोंसे युक्त होती है 1 वामनं के शब्दो मे- - 
| ` अश्लिष्ट श्लथभावां पूरणच्छाययाशताम } 
मुरा चुकमारांच पांचाली कवयो विदधुः ¦ | 
` वामने के पश्चात्‌ ध्वनिकार जानन्दवद्धंन ने रीति सम्बन्धौ विवेच प्रस्त 
किया । जानन्दवद्धं न ने रीति के लिए संवटना शब्द कग प्रयोग किया । वस्तुत 
 वद्धनने रीति अथवा संघटना के सम्बन्ध मे कोई नयी वात नहीं कही अपितु 
दासा का मयो परस्मा को ही संन्िप्त रूप दे दिया) आनन्दवर्धन के अनुश्षार 
रभाश्रयौ होती है मौर इस कारण रौति अथवा ` संघटना रसश्रण सौन्दये का साक्षर 
होती है । संघटना की परिनाषा देते हए जानन्दवद्धन कहते है कि सम्यक 
 यथोचित्‌ चरना- पदरचना को संघटना अथवा रीति कहते ई । आनन्दवर्धन के 
पवना का मानदण्ड रस था ओर इसीलिए उसने यथो चितं ओर सम्यक्‌ विशेषणो 
|  भरयोग किया । इघके विपरीत वामन के समश्च एसा कोई मानदण्ड नहं था। उन्टर 
५4 शब्द-अ्थ के सोन्दयंको ही चरम सौन्दयं स्वीकार किया दै । वामन यौर जानः 
| ॐ रीति विषयक चिन्तन का मौलिक अन्तर यही है कि वामन ङौ रीति 
^ मं एक स्वतन्त्र अवधारणा है । जबकि आनन्दवर्धन की संघटना रसाश्रयी नन्द 
` वद्धन के मतानुषार संवटना तीन प्रकार की होती दै- च 
| असमाक्षा शंसेन मध्यमेन ` च भूषिता | 
देधसमादेति त्रिधा संघटनोद्ति १ “` ` 
भर्थात्‌ संघटना तीन प्रकार की होती है असमास) मध्यमसमासौ 
दो्ंसमासा 1 इसी असंग मे आनन्दवने यह भी कहा जि 
गणो के कारण विद्यमान रसो को अलिव्यक्त करती है-- 
| |  'गुणानाभित्य तिष्ठन्ती माधर्यादीन व्यन्त खः ; 
। | | रसान्‌ ००००००००००७ | ८ 
इस प्रकार संघटना के सम्बन्ध मे आनन्दवद्धन ने तीन बातत कहीं ई 
सघटना का मूल आधार समास होते ह अर्थात्‌ रीतिका स्वरूप समानो की स्थिक्ति 
ओर आकार पर निभर करतादै। दूसरी बात यह क्रि रीत्ति अथवा संघटना गृणा. 
श्रयी होती है गौर तीप्षरी बात यहृदहै कि संवटना रसाभिव्यक्ति का एक माध्य 
होती है) | 4 
जानन्दवद्ध न के पश्चात्‌ राउशेच्वर ते. रीति पर विस्तार चे विचार किया 
राजशेखर ने 10वीं शताब्दी भें काव्यपुरूष के रूपकं को लेकर प्रवत्तियो वृत्तियों 
रीतियः आदि का सविस्तार विवेचन कियो है । रीति की परिभाषा देते हुए राजशेखर 
कहते हैँ कि 'वचनविन्यासो क्रमो रीतिः" अर्थात्‌ वचन-विन्याच के करम को सीति 
दै । रजशरैवर को यहु परिभाषा तत्त्वतः वमन कौ परिभाषा से भिन्न नहीं है 
शन्दो का अन्तर दहै। राजशेवर द्वारा प्रयुक्त वचन का आशय वामने के 










<4 ९4 ~~ 
+ 





दवद्ध 
अपतत उ 





सघटन माक्चयं अ 


= 


~= = छ प 


च क षव का व का णण 


॥। 


न 4 4 9 
#। क ५ 
= 1 । | ४ ५ : 
1 > ष =. ~ + ` 3. + = १ 9..+ = 3 >, 
५ | पि ने क # चव क ऋ का 
क - क का “~ कय क पि र 








रीति-सिद्धान्त | 49 





| 
अथवा पद से ओर विन्यासक्रम का अर्थं रचना है । जंसा कि पहले ही निवेदन किया 
जा चुक्रा दहै, राजशेखर मै रीति का वणेन काव्यपुरुष के रूपक के प्रसंग मे क्रियाहै 
| ओर इसी कारण उन्होने नई शब्दावली का प्रयोग किया है । 
| इस प्रसंग में राजशेखर के पश्चात्‌ वक्रोक्ति-सिद्धान्त के जनक कन्तक का नाम 
उल्लेखनीय है नजिन्होने रीति को पुनः एक मागंके रूपमे समज्ञा ओर समञ्चाया। 
उन्होने तीन रीतियों को तीन मार्गोके रूपमे व्यक्त किया है ओर वे तीन मागं थे- 
सुकुमार मागं, विचित्र मागं ओर मध्य मागे । कुन्तकं ने रीतियों के विवेचन में कवि 
स्वभावको प्रधानता दी ओर रीतियों के भौगोलिक अथवा प्रादेशिक विभाजन की 
उन्होंने कठोर निन्दा की । उपर्युक्त तीनों मागं वस्तुतः कवि-स्वभाव के तीन पक्ष हँ 
। जिह कुन्तकं ने पारिभाषिक शब्दावली में बाधने का प्रयासं किया है । इन तीनो 
| मार्गो की ओरं व्याख्या करते हुए कन्तक कहते हैँ कि सुकुमार मागं में भावों ओर रस 
का एक नसगिक सम्बन्ध बना रहता है जबकि विचित्र मागं मे भावपक्ष को अपेक्षा 
| कलापक्ष क) अधिक महत्ता रहती है । मध्यम मागे मे उपर्युक्तं दोनों मार्गो का एक 
। भिश्चित रूप होता है। इसी प्रसंग मे कन्तक ने इन मार्गो के विशिष्ट ओर साधारण 
गुणों का उत्लेख क्रिया है । विशिष्ट गुणों की संख्या चार ओर साधारण गुणों की 
| 





सख्या चार बतायी गयी है। विशिष्ट गुणों मे माधुयं, प्रसाद, लावण्य ओर आभिजात्य 
गुणो कौ गणना की जाती है ओर साधारण गुणों में ओचित्य ओौर सौभाग्य गुण होते 
है । विशिष्ट गुणों का अथं स्वतः स्पष्ट है । ओचित्य काआशय अत्तिणयता का उन्मी- 
लन करत्रा होता है जौर सौभाग्य-गरुण का कायं अलौकिक अ्थं-चमत्कार की उत्पत्ति 
| करना होता है । इस प्रकार निष्कषंतः: कहा जा सकता है कि “"कून्तक ने रीतियों की 
। प्रादेशिक स्थिति का प्रत्याख्यान करके उनका सम्बन्ध कवि स्वभाव से स्थापित किया, 
उनका मते हे कि रीति काव्य-निमिति का हेतु (कवि-प्रस्थान हेतु) है। इस प्रकार 
न्तके ने कवि-स्वभाव को रीति का आधार निर्धारित करके अपनी मौलिकता का 
। प्ररिचय दिया है।" 
रसवादी भोज ने पुनः रीति को व्युत्पत्ति मूलक परिभाषा देते हए कहा-- 
“वे दर्मादिकृतः षन्याः काव्ये सागं ति स्ततः । 
खडः गताविति धातोस्सा व्युत्पत्त्रा रीतिरुच्यते ।।' 
मर्थात्‌ वँदर्भादि पन्या अं्थात्‌ पथ काव्य में मागं कहलाते है । “रीड” एक 
गत्य्थेक धातु है मौर इस कारण इससे व्युत्पन्न होने के कारण वहीं रीति कहलाती 
हे । भोजने रीतियों की संख्यामेंदोकी ओर वृिभीकी रये रीतिर्यां धी- 
आवन्तिका ओर मागघी । 
भोज के पश्चात्‌ मम्ग्ट ने 11 वीं शतान्दी में रीति के प्रश्न 
किया ॥ मर्म्ट ४: ने रीति ओर वृत्ति मे अभेद की स्थिति स्थापित की ( उ 
॥ कीं वृत्तियों का उल्लेख किया है--उपनागरिका, परुषा ओर कोमला । इसी 
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प्रसंग मे उन्ठोने यह्‌ भी कहा है कि “एतास्तिस्रो वृत्तयो वामनादीनां मते ॥ | 
` गौडाया-पांचालाख्या रीतयः उच्यन्ते" अर्थात्‌ उपनागरिका परुषा ओर कोमल वृत्तिर्या 
वामन आदि आचार्यो द्रा प्रतिपादित क्रमशः वदर्भी, गौडीय ओर पांचाली रीतियां । 
हीह । मम्मटने वृत्ति की परिभाषा इस प्रकार दी है--'वृर्तिनियतवणगतो रस! 
विषयो व्यापारः", अर्थात्‌ वृत्ति नियत बवणं-व्यापार को कहते हँ । तथापि मम्म्टने. 
वणे-व्यापार ओर गुणों के बीच अनिवायं सम्बन्ध की स्थिति स्वीकारकी रहै । इ 
प्रकार मम्मट ने दो बात्तं कहीं-- पहली तो यह कि वत्ति नियत वर्ण-व्यापार होती 
- है, दूसरी यह कि वणे-व्यापार के साथ गुण करा अनिवाये सम्बन्ध होता है । अतः 
`  मम्मट के मतानुसार वणं-व्यापार प्रत्येक गुणके अनुरूप होता दहै ओर उसी गुणततै' 
रीति अथवा वृत्तिस्वरूप निर्धारित होता है । निह्कषतः कहा जा सकता है कि मम्मट 
के अनुसार वण-व्यापार ओर वृत्ति अथवा रीति दोनों का विनियमन गुणों दारा होता 
ओर गणो के माध्यमसे ही रीति रसोत्कषं मे सहायक होती है। रीति की साथकता, 
भी यही द । 
भग्निषुराणकार ने चार प्रकार की रीतियां स्वाकार की हैँ यथा-- पांचाली, 
गौडी, वैदर्भी ओर लाटी । इस सम्बन्ध मे यह भी उल्लेख्य है किं अग्निपुराणकार 
काव्य मेँ गुणों को अधिक महत्त्व दिया है ओर अलंकारो को गौण मानाहै। उन्होने 
गुण भी को प्रकारके माने है विशिष्ट गुण ओर सामान्य गुण । सामान्य गुर्गों क 
पृनः तीन. भेद क्रये है--शब्दगुण, अर्थगुण ओर उभयगुण । इसी क्म मे ठेमचन 
का नाम भी उत्लेखनीय है जिन्होंने रीति; वृत्ति, गुण ओर दोषों का विवेचनं किया ह 
ओर उन्होने गृण-दोषों को ही अधिक महत्त्व दियादहै। हेमचन्द्र के मतानुसार जह्‌ 
गुणों से शब्दाथं का उत्कषं हौता है वहां दोषों के कारण शब्दाथं का अपकषं ह 
जाता है । हेमचन्द्र के मतानुसारये गुण तीन प्रकार के होते हैँ माधुर्य, ओज ओ 
प्रसाद । ये तीनों गुण क्रमशः वैदर्भी, पांचाली ओौर गौडी रीतियों का प्रतिनिधि 
करते है । | । 
आचारं विश्वनाथ ने रीति की परिभाषा इस प्रकार दी है--"पदसंबटन्‌ 
रीतिरंगसंस्था विशेषवत्‌, उपकर्वरी रसादीनाम्‌ अर्थात्‌ पदों कौ संघटना को रीति भ | 
है । रीति शरीर के गठन की तरह होती दै भौर काव्य कौ आत्मा अर्थात्‌ रसभा 
का उत्कषं करती है। दूसरे शब्दों में, जिस पर शरीर का गठन अपनी प्रवृत्ति | 
बाह्य होते हए भो आत्मा का उत्कषं-वधन करता है, उसी प्रकार रीति भी ष 
संघटना खूप मे काव्य का बहिरग तच्च होते हए भी काव्य कौ आत्मा ‡ | 
भ्रावादि का उत्कषं-वधंन करती रहै । 
रीति सम्बन्धी उधयुं क्तं विवेचन से यह स्पष्ट होताहै कि रोतिकी 
समय के साथ-साथ घटती-बढृती रही । तथापि वामन हारा दी गयी रीति की प्रिभा 
ने कोई तात्त्विक अन्तर सामने नहीं आया है । यद्यपि विभिन्न काव्यल्ाल्त्रियो 
अपने-अपने विवेकानुसार रीति का स्वरूप निठीरण.किया है फिर भी इतना 
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है कि वामन की "विशिष्ट पदरचना" ही रीत्ति को सामान्य परिभाष। रही । काव्य- 
शास्त्रियों ने इसी परिभाषा को नए-नएं ढंग से गौर नए-नए शब्दों में बाध्रकर व्यक्त 
किया किन्तु फिर भो समग्र रूप से विचार करने पर यह स्पष्ट होगा किं वामन द्वारा 
प्रस्तुत परिभाषा अन्त तक अक्षुण्ण बनी रही : 

रीति ओर प्रवुत्ति-भरत, राजशेखर ओर भोज आदि काव्यशास्त्रियों ने 
प्रवृत्ति के रूप में रीति का विवेचन किया है अर्थात्‌ इन काव्यशास्त्रियों ने रीति को 
प्रवृत्ति का नाम दिया है ओर तदनुसार उसका विवेचन किया है । भरत. ने प्रवृत्ति 
की परिभाषा भी प्रस्तुत की है लिसके अनुसार प्रवृत्ति अनेक देशों के वेर, भाषा तथा 
आचार आदि को व्यक्त करती है।. दूसरे शब्दोंमे, भरत के अनुसार प्रवृत्ति अपने 
भीतर समुची जीवनचर्या को समेटे हृए है । इसके विपरीत रीति का क्षेत केवल 
भाषा तक ही सीमित है । प्रठृत्ति ओर रीति में ओर भी कई अन्तर रहँ । प्रवृत्ति का 
त्र व्यापक है जबकिं रीति का क्षत्र सीमित । दूसरे, प्रवृत्ति अपने आपमें बाह्य. 
ओर मूत्त होती ह जवकि रीति आन्तरिक ओर अमततं हती हे । तीसरे, प्रवृत्ति का 
आधार भौगोलिकः अथवा भ्रदेशिक होता है जबकि रीति का प्रत्यक्ष सम्बन्ध कवि 
स्वभाव के साथ होता है । चौये, प्रवृत्ति व्यवहार को बात होती है जबकि रीतिका 
सम्बन्ध काव्य अथवा साहित्य से होत। है । इन अन्तरो के रहते हए भौ इतना अवश्य 
है कि रीति सम्बन्धी अवधारणा के मूल तन्तु प्रवृत्ति कौ कल्पना मे अवश्य ही मिलेगे । 

रीति ओर वृत्ति--काव्यशास्त्र में वृत्ति का प्रयोग दो अर्थो मेहा सन 
नाट्यशास्त्र मे ओर काव्यशास् मे । भरत ने चार प्रकार कौ नाट्यवृक्तियो की बात 
कही है । ओर वे चार नाट्यवृत्तियां हैँ - भारती, सात्वती, कौशिको ओौर आरभटी । 
आनन्दवद्धंन भौर अभिनवगुप्त के मतानुसार ये तीनों अर्थवृत्तियां हैँ । वृत्ति को 
परिभाषा देते हए आनन्दवद्धंन कहते है, “व्यवहारो हि वृत्ति रित्युच्यत्ते" अर्थान्‌ व्यवहार 
को ही वृति कहते हैँ । आनन्दवर्धन ने इसी क्रम में तोन प्रकार की शब्दवृत्तियों का 
उल्लेख किया है जो कि वस्तुतः क।व्यवृत्तिर्यां ही है । ये तीन काव्यवृत्तियां ह 
उपनागरिका, परुषा ओर कोमला । अभिनवगुप्त ने इन वृत्तियों की ओर अधिक 
व्याख्या करते हुए कटा है, तस्माद्‌ व्यापारः प्रमथंसाधको वृत्तिः" अर्थाव्‌ पुरुषां 
साधक व्यापार को ही वृत्ति कहते हैँ । दुसरे शब्दो मे, अभिनवगुप्त के मतानुसार 
इस पुरुषार्थ-साधक व्यापार का.आशय कायिक, वाचिक ओर मानसिक विचित्रता से 
युक्त चेष्टां से होता है गौर इस प्रकार की चेष्टाओं का काव्य में सवेदा वणेन 
होता रहता है । कद।चित्‌ इसलिए भरत ने वृत्ति को काव्य की माता का गौरवपुणं 
स्थान प्रदान किया टै- | 

सवलामेकव काव्यानां वृत्तयो मातृकाः स्पृताः ॥' | 

अभिनवगुप्त के वृत्ति सम्बन्धी उपयुक्त विवेचन में कायिक, वािकं ओर 
मानसिक चेष्टाओं का अन्तर्भाव हो जाता है। अतः वृत्ति कादो प्रकार का महत्त्व 
स्पष्ट हुमा--शब्दगत ओर अथंगत । धीरे-धीरे वृत्ति के दोनों रूप पृथक्‌ हो गये 
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जर भारती, सात्वित्ती आदि को अथंवृत्तियो गौर उपनागरिका आदि कौ वणं | 
की संज्ञा दे दी गयी । निस्सन्देह अथंवृत्तियों का सम्बन्ध नाटर्‌्यशास्व से है ओर वषं 
वृत्तियो का क्षत्र काव्य होता है। व्णेवृत्तियों मे तीन वृत्तियों की गणना की जा 
सकती रै--यथा, उपरतागरिका, कोमला ओर परुषा । रीति ओर इन तीन वृत्तियों 
के अत्यन्त धनिष्ठ सम्बन्ध होने के कारण क काव्यशास्तरियों ने (मम्मटः, जगन्नाष्‌' 
आदि) इन दोनों मे अभेद की स्थिति सिद्ध की हे । इन वणं वृत्तियों का संक्षिप्त 
परिचय निम्नानुसार ठै-- \ 

(क) उपनागरिक्व वत्ति--उपनागरिका दृत्ति को परिभाषा देते हए कह 
गया है करि एषा खलु नायरिकावो वंदग्धी जुषा वनियता उपमीयते तत्‌ उपनागरिका, 
अर्थात्‌ नगर की चतुर, सयानी, विदग्ध नायिका की चुकुमार अक्यावली की भति 
होने के कारण इस वृत्ति को उपनागरिका वृत्ति कहते हैँ । णास्वकारों के अनुसार 
इस वृत्ति मे टव्गे का प्रयोग विच्करुल नहीं टोता । अन्य वर्गोँके्पां चवे अक्षर कै 
साथ उसी वगं के अन्य वर्णो का संयोग बना रहता दै। इस वृत्ति का प्रयोग अधिकतर 
शगार रस॒ तथा कोमल भावों की अभिव्यक्ति के लिए क्रिया जाता दे । रीत्तिकालीन 
्छ्यारी कवि ज्िारी का निम्न दोहा उपनागरिका वृत्ति का ही पररिचायकदहै। ^ 

रर्सासिगार मंजन कयि कजन भंजन दन । 
अजन रजन हु बिना खंजन मंजन नैन ।\' 

(ख) परुषा व॒त्ति- इस वृत्ति का प्रयोग अधिकतर दी प्तिकारकं भावों कौ 
अभिव्यक्ति के लि्‌ होता है। तदनुसार इस वृत्ति के प्रयोग में चित्त वृत्ति दीप्त हो 
जाती दै । इस श्रत्ति मेँ टवर्ग, ण, र तथा रेफ आदि के साथ सयुक्त वर्णो का प्रयोग 
किया जाता है ओर टवर्ग आद वर्णो की कर्ण कटुता स्वतः सिद्ध है । अतः परुषावृत्ति 
में दीप्तिकारक भावों आदि का वर्णन क्रिया जाता है ओर उसके लिए टवगं आदि क्र } 
प्रयोग सर्वथा वांछनीय होता है । इस वृत्ति का प्रयोग कौर, रौद्र तथा भयानक रसो 
आदि के चिएु किया जाता है । उदाहरण के लिए वीररसपूणं निम्न पं क्तियां देखिए 

'विदूधांग-बद्ध-कोण्ड-मुष्टि-खर रधिर-ल्लाव । | 
रावण-प्रहार-दरवार-विकल-वानर-दल-बल । 
मुच्छित-सुग्री वाड गद-मीषण गवाक्ष-गय-नेल ।' 
| (ग) कोमला वृत्ति-- कोमला वृत्ति का प्रयोग यथानाम कोमल भावों की 
| अभिव्यक्ति के लिए किया जाता है, श्युंगार, शान्त, करुण आदि रसो को अभिव्यक्ति 
। केलिए यह वृत्ति सर्वाधिक उपयुक्त रती है । उदाहरण के लिए निम्न पक्तियां ` 
| देविए-- ` 








¢ 


न अंगों मे है रग उभार, 
न मरृदु उर मं उद्गार । 
निरे ससि के पिजर द्वार, 
कौन हो तुम अकलंक, अकाम ?* ` 
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रीति ओर शली- पीछे रीति ओर प्रवृत्ति का तथा रीत्ति ओर वृत्ति का भेद 
स्पृष्ट किया जा चुका है । शेली भी रीति के अत्यन्त निकट की अवधारणा है । शैली 
शब्द भी रीति कौ भांति ही अत्यन्त प्राचीन दै किन्तु शेली को व्युत्पत्ति शील से हुई 
है ओर शील का अथं होता टै स्वभाव । रीति ओरशली का सामीप्य इस तथ्य से 
। स्पष्टहोजातारटै कि जिस प्रकार स्वभाव की अभिव्यक्ति रीतिसे होती है उसी 
। प्रकार णील की अभिव्यक्ति शेलीसे होती है । शली की अनेक परिभाषां दी गयी है 
| किन्तु शली मे दो मुख्य तत्त्व सभो ने स्वीकार कयि हैँ ओर वे दो तत्त्व है--व्यक्तित्व 
। ओर वस्तु । शैली के इन दोनों तत्त्वो पर पाश्चात्य साहित्य जगत्‌ मे विस्तार से 
। विचार हुआ है ओर अधिकांश काव्यशास्तियों ने इन दोनों तत्त्वों में व्यक्ति तत्तव को 
| अधिक प्रमुख माना है । व्यक्ति-तत्त्व का आशय दो अर्थो में खमञ्ञा जा सकता ह । 
एक तो आत्माभिव्यक्ति ओर दूसरा वण्येवस्तु के साथ शली का सामंजस्य । भारतीय 
काव्यशास्त्र मेँ रीति की अवधारणा मे आत्माभिव्यंजना तत्त्व प्राःय उपेक्षित ही रहा 
है । तथापि इसका यह अथं नहीं है कि भारतीय काव्यशास्त्रीय चिन्तन में आत्माभि- 
` व्यंजना का उल्लेख भी नहीं किया गया । इस सम्बन्ध मे दण्डी ओर कन्तक के नास 
उल्लेखनीय हैँ जिन्होने रीति मे व्यक्ति-तत्व कौ अवधारणा स्वीकार को हे । कन्तक ने 
तो कवि स्वभाव को दही शैली अथवा रीति का मूलाधार स्वीकार किया है । जहौ तक 
व्यक्तित्व के दुसरे पक्ष. का सम्बन्ध है, भारतीय चिन्तन में उनेका अमाव नहीं है । 
वामन से पूवं भरतने नाटकों को भाषा, पात्रों के शील-स्वभाव के अनुरूप रखने 
। . को बात आग्रहपुरवंक कही है । 
। शीली ओौर रीति के परस्पर भेद की स्थिति को लेकर भारतीय काव्यणास्त्रियों 
। मं पर्याप्त विचार-विनिमय हुआ है । विद्धानों का एकं बड़ा वगे शली ओर रीत्ति को 
। दो नितान्त पृथक्‌ ओौर स्वतन्त्र अवधारणाएं मानता है ओर इस सम्बन्ध मे उनके पास 
| सर्वाधिक सशक्त तकं यह्‌ है कि शेली में व्यक्तित्व की प्र्षानता होती है जवि रीति 
मे व्यक्तित्वं का अभाव रहता है। विद्वानों का एक अन्य वगं यह मानता है कि जहाँ 
| तक शेली के वस्तु-तत्त्व का सम्बन्ध है, रीति ओर शेली में पर्याप्त साम्य दीख 
| पडता है । शली ओर उसके तत्त्वं अन्ततः रीति के ही तो तत्त्व होते है । इस प्रकार 
। शेली का वस्तु तत्त्व ओर रोति--दोनों एक ही हैँ, केवल नाम काही भेदै । 
4 रीति के आधारभूत तत्त्व - रीति का वास्तविक स्वरूप समज्ञने के लिए उसके 
। आधारभूत तत्त्वों का परिचय पा लेना अत्यावश्क है । इस सम्बन्ध में सर्वप्रथम दण्डी 
। का नाम उल्नेखनीय है जिन्होने गुणों को ही रीति का आधारभूत तत्त्व सिद्ध किया 
है। इस प्रसंग में दण्डी ने दस काव्यगुणों का उल्लेख किया है, यथा-श्लेष, प्रसाद 
समता, माधुर्य, सुकुमारता, अर्थव्यक्ति, उदारता, ओज, कान्ति ओौर समाधि । रीति के 
विवेचन मे आचायं वामन ने विशिष्ट पदरचना को रीति कहा किन्तु "विशिष्ट" कां 
। जथ गुण-सम्पन्न माना है । वामन ने इस सम्बन्धमें दो प्रकार के गुणों का उल्लेख 
। क्रिया है शब्दगुण ओर अथगुण । वामन ने गणो के इन दो प्रकारोंका भी सविस्तार 
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विवेचन किया है । शब्दगरुणों का क्षेत्र केवल व्णंयोजना अथवा शब्दगुम्फ आदि | 
ही सीमित है ओर यह क्षेत्र निस्सन्देह काव्य का वहिरग क्षेत्र है। इसके विपरीत अधं 
गुणों का मूलाधार अथं-सौन्दयं है ओौर अथं -सौन्दयं एक बहुत व्यापक अवधारणा है। 
अ्थ-सौन्दयं के अन्तगंत गुण, रस, ध्वनि आदि काव्य के अन्तरंग तत्त्वों का अन्तभावि 
हो जाता दै । निष्कषतः कहा जा सकता है कि “केवल शन्दगुम्फ ही नहीं- परम्पराः 
मान्य तोन गुणो के अतिरिक्त रस, ध्वनि, अर्थालंकार, शब्दशक्ति ओर उधर दोषाभाव 
भी वामनीय रीति के मूल तत्त्व हैँ। गौर स्पष्ट शब्दों में परवर्ती, काव्यशास्त्रं 
शब्दावली मे वामन के मतसे रीतिके बहिरंग तत्त्वं है शब्द- 
तत्त्व हँ गुण, रस, ध्वनि, अर्थालंकार भौर दोषाभाव ।"' 
वामन के पश्चात्‌ रद्रट ने रीति के आधारभूत तत्त्वों पर विचार किया ओं 
उसके मतानुसार रीतिका मूल तत्त्व समास होतेरहै। इसी आधार पर उन्ह 
पांचाली, लाटीया जर गोड़ीय रीतियों का विवेचन किया । आनन्दवद्धन के मतानुसाः 
रीति माधुर्यादि गुणो के माघ्यमसे रस भावादि को अभिव्यक्ति कर पाती है ओर इ 
प्रकार जानन्दवद्धनने रीति के जाधधारभूत तत्त्वों के ङ्प मे माधुर्यादि गुणो को मान्यः 
दी । इस सम्बन्ध में यह्‌ भी उल्लेख्य है कि आनन्दवद्धनने खद्रट कौ जाति समास व 
रीति का स्स्व तो नहीं माना किन्तु समास को रीति का एक महत्त्वपुणे तत्त्व अवा 
माना । इस आधार पर यह्‌ कहा जा सक्ता है कि आनन्दवद्धंन के भनुसार रोति 
आन्तरिक तत्त्व तो माधुयं, प्रसाद ओर गोज आदि गृण है ओर उसका बहिरंग तः 
समासे । | 
। आनन्दवद्धन के पश्चात्‌ राजशेखर ने इस प्रश्न पर विचार किया ओौर उर उन्हौ 
रीति के आधारभूत तत्त्वो मे समास के साथ-साथ अनुप्रासो को भी जोड दिया । भो 
का एतद्‌ विषयक चिन्तन अधिकांशतः राजशेखर के चिन्तन से प्रभावित है । भोज 
रीति के आधारभूत तत्त्वों मेँ समास गोर गृण--दोनों को मान्यता दी । अग्निपुराए 
कारने रीति के मूल तत्त्व तीन स्वीकार कयि है--समास, उपचार अर्थात्‌ लाक्षणि 
व अलंकृत प्रयोग आदि ओर मार्दव को मात्रा । इसके पश्चात्‌ मम्मट ओर विश्वना 
ने भी इस प्रश्न पर विचार कियादहै। मम्मट के मतानुसार गूण-व्यजक वणेगुस्फ | 
रीति के अ।धारभूत तत्तव होते है । विश्वनाथ ने भी इसी से भिलती-जुलती बात क, 
भौर रीति के आधारभूत तत्त्वों मे वणे-संयोजना,. ओौर शब्दगुम्फ दोनों ३ 
मान्यता दी । 
गुण ओर रीति- गुण ओर रीतिं के सम्बन्ध को लेकर प्राचीन का व्यशास्विः 
ने विस्तार से विचार कियाद । दण्डी के मतानुसार रीति का मूलाधार ही गुण हो 
है । वामन ने दण्डी की इसी स्थापना को मौर मधिक सुद आधार प्रदान करते { 
कहा कि “विशिष्टा पदरचना रीतिः । विशेषो गुणात्मा” अर्थात्‌ विशिष्ट पद॑रचं 
को रति कहते हैँ ओर इस विशिष्टता की प्रकृति गृणात्मक होती है । आनन्दवदंन 
इस सम्बन्ध मं तीन महत्त्वपूणं प्रश्नो परर विचार किया-- पहला तो यह कि क्या 


गुम्फ ओर अन्तरे 
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ओर गुण परस्पर अभिन्नं, दूसरा यह करि क्या रीति गुणों पर आध्ितटहै जौर तीसरा 
यह है कि क्या गुण रीति पर आश्रित होते ह। आनन्दवनं न से पूवं आचार्यं वामनने 
रीति ओौर गुण को अभिन्न स्वीकार कियाथा जौर उद्भट ने गुणों की रीति पर 
आश्रित माना था। आनन्दवद्धंन ने इन दोनों मान्यताओं का खण्डन करिया । उनके 
मतानुसार रीति तो पदरचना होती है ओौर गुण उस पदरचना के शोभाकारक 
तत्व होते है, पदरचना मे प्राण पू ककर उसे आकषंक बनाते है, अतः दोनों मे अभेद 
की स्थिति तो हो ही नहीं सकती । इसके अतिरिक्त गुणों का रीति पर भी आचरित 
नहीं माना जा सकता क्यो क्रि रीति अर्थात्‌ पदरचना अकियत होती रै जबकि गुण 
नियत होता है । श्ंगारवादी अभिव्यक्ति के लिए माधुयं गुण नियत है, उसमें ओज 
गुण की स्थिति हो ही नहीं सक्ती । अतः गण को रीति पर आश्रित मान लेने का 
अथं यह्‌ होगा कि गुणों को भी रीति की भाति ही अनियत मान लिया जाये जो कि 
दोषपूणं होगा । | 

ट्स सम्बन्ध मे अब तीसरा विकल्प बच रहता है ओर वहै कि क्या रीति 
गुणों प्र आधित दै। इख सम्बन्ध में आनन्वदन्‌ कहते है कि “गुणानाश्रित्य तिष्ठन्तौ 
माधघुर्यादीन्‌”' अर्थात्‌ संघटना अथवा रीति गुणाध्रित होती है । इस सम्बन्ध मे यह्‌ तो 
निषिवाद है फि रीति अथवा संघटना का उष्य रस कौ सशक्त अभिव्यक्ति करना 
होता है ओर रस की अभिव्यक्ति तभी सम्भव हो सकती है जवक्रि संषटना गुणयुक्त 
ठो । तथापि आनन्दवद्ध न यह तो अवश्य स्वीकार करेगे किं किसी भौ संबटना, पद 
रचना का स्वरूप-निर्धारण माधुयं, ओज आदि गुणो के आधार पर ही होता है । अतः 
निष्कपंतः कहा जा सकता है कि रीति ओर गुण परस्पर अभिच् नहीं है, अ पितु दोनों 
का अन्योन्याश्रय सम्बन्ध हैँ । निस्सन्देह रीति ओर गृणोंमे गुणों का सापेक्ष महत्त्व 
अधिक है परन्तु गुण भी रीति से प्रभावित अवश्य होते हैं । 

गुण ओर अलंकार--वामन के समय तक गुणों ओर अलंकारो को पृथक्‌ सत्ता 
तो सिद्ध कर दी गयी थी किन्तु इनके परस्पर भेद को स्पष्ट करने वाले क व्यशास्त्ियों 


मे आचायं वामन सर्वप्रथम है । आचायं वामन ने गुण ओर अलंकार का भेद स्पष्ट 


करते हुए कहा किं ““काव्यशोभायाः कर्तारो धरमगुणाः"“ अर्थात्‌ गुण काव्य के शोभा- 
कारक धम हैँ ओर 'तदतिशयहेतवस्तवलंकाराः' अर्थात्‌ काव्य शोभा के अतिशयहेतु 
अलंकार होति ह। दूसरे शब्दो मे, वामन के मतानुसार काव्यगुण शन्दाथं कौ शोभा 
की सृष्टि करते है ओर जो उन गृणों का अभिवद्रेन करते हैँ (सृष्टि नही) वे अलंकार 
होते है । इस प्रकार वामन के अनुसार गुण काव्य का नित्य धर्मं होते हैँ ओर अलंकार 
अनित्य धमं होते हँ अर्थात्‌ गुणों के विना काव्यसष्टि सम्भव नहीं है जवकि काव्यरचना 
अलंकारो के अभावमें भी रह सक्ती है। इस सम्बन्ध मे यह्‌ भी उल्लेख्य है कि यदि 
किसी काष्य-रचना में गणो का सर्वथा अभावरै तो उसमे अलेकारों के प्रयोगसे 
काव्यकी शोभा का उत्कषं नही, अपितु अपकषं होगा । सवंथा गुणविहीन काव्य कौ 
अलेकागें कां प्रयोग उसी तरह विद्रूप ओर भौडा बना देता है जिस तरह कि किसौ 
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यौवनविहीना स्त्रीको सुन्दर अलंकारो से सजाने चे उसके सौन्दथै का अपकषं । 

होता है । । 

दत प्रकार गण जौर अलंकारो का स्वरूप विवेचन करने पर इन दोनों 

.पयोप्त साम्य ओर उससे अधिक वैषम्य स्पृष्ट होता है) गुण ओर अलंकारो में साभ्य 

तो इस दृष्टिसेटेकिवेदोनोंही काव्य के शब्द ओर अथं के धमं होते ह ओर दोनों 
का कायं भौ प्रायः एक-सा ही होता है, अर्थात्‌ दोनों काश्य के शोभाकारक साधन होते 
द । जहां तक इन दोनों के मध्य ्वंषम्य की स्थिति का प्रष्न दहै- पहली बात तो यह्‌ 
कि गुण काव्य के नित्य धमे होते हँ जबकि अलंकार अनित्य । दूसरी बात यह है 
कि गुणों से काव्य-शोभा की सृष्टि होतीटहै ओर अलंकार उस शोभा का केवलं 
अभिवद्धेन ही कर पाते हैँ । तीसरी बात यह है कि गुणों के सर्वथा अभाव में काव्य 
शोभा हो ही नहीं सकती जवकि अलंकारो के अभावं (यदि गण विद्यमान हों तो) 
काव्य-शोभा बरावर बनी रह सकती है । चौथी बात यह कि यदि गुणोंका सर्वथा 
अभाव होगा तो अलंकारोंके प्रयोग से काव्यशोभा का उत्कषे नहीं, कवल अपकषं 

ही हो सकता दहै । 

इसी प्रसंगः नं ध्वनिकार आनन्दवद्धंन के विचार भी उल्लेख्य =| 

वद्धन के अनुसार यहाँ तक तो ठीक है कि गण काव्य का नित्य धर्म॑ 
अनित्य धमे होते दँ किन्तु गुणों को भी शब्द-अथं का धर्म स्वीकार करना- आ नन्द- 
नरन को मान्य नहीं है । अपनी इस मान्यता को ओष अधिक स्पष्ट करते हए आनन्दः 
वद्धन यह भी कहते हैँ क्रि गुण ओर अलंकार में केवल यही भेद ठै कि गुणतो काव्य 

| के प्राणतत्त्व रस के धमं होते हँ जवकरिं अलंकारो की स्थिति आश्रुषणों जेसी होती  ' 
मौर वे शरीररूप शब्द-अथे के घरमे होते ह । कदाचित्‌ इसी स्थिति को स्पष्ट करते 

हए मम्मटने भी क्हादै करि “स गुणावनलंकृती पुनः क्वापि" अर्थात्‌ काव्य का गुणयक्त 

होना आवश्यक हं, अलंृति न भी हो--तो चल सकता है । इसी प्रसंग मे आचाय 

विश्वनाथ ने यह कहा कि “शब्दार्थं योरस्थराये धर्माः शो भातिशायिनः'" 
अलंकार शन्द-अथं के शोभातिगायी अस्थिर धमं हैँ अर्थात्‌ उनकी स्थिति 

तरह अनित्य नहीं है । 

इस प्रकार आयन्दवद्धन, मम्भट तथा विश्वनाथ आदि रस-ध्वनिवादी आचायों 

के मतानुसार गुण ओर अलंकारो के सम्बन्ध में कई महत्त्वपूर्णे वातः दै - पहली तो ¦ 

| यह क्रि गुण काव्य के प्राणतत्त्व रस के धमं दहै ओर अलंकार शरीर-रूप शब्द-अ्थं के ` 
| धमं होते हैँ । सरी यदे है कि गुण | काव्य के अन्तरंग तत्त्व होते कै ओर अलंकार 
बाह्य तत्त्व । तीसरी बात यह कि काव्य के रसास्वादन मं गुणों का भरतयक्ष योग होता 

टै ओर अलंकारो का अप्रत्यक्ष । इस प्रकार चौथी बात यह्‌ सिद्ध होती है कि गुण ` 

काव्य के नित्य धमं होते हँ ओर अलंकार अनित्य । । 

रीतिके प्रकाय-भामह ओर दण्डीनेदो प्रकार की रीतियां भानी ना 

वैदभं भौर गौडीय । वामन ने तीन प्रकार की रीतियां स्वीकार कीं, यथा वैदर्भीं | 
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गौडीया ओर पांचाली । वामन के पश्चात्‌ रुद्रट॒ने रीतियो को संख्या मे बृद्धि करके 


चार रकार की रोतियों का विवेचन किया । वामन के अनुसार ये चार रीतियां थी-- 
वैदी, गौडीया, पांचाली ओर लाटीया । वामन्‌ ने रीतियों का यह विभाजन समासो 
के आधार पर किया है । शिगभूपाल ने तीन प्रकार की रीतियां बतायौ हँ कोमला, 
करिना तथा मिश्रा; किस्तु ये तीनों रीतिययां क्रमशः वैदर्भी, गौडीया ओर पांचाली के 
समरूप ह । इस प्रकार प्रायशः इन्हीं तीन काव्य-रीतियो को सामान्य स्वीङृति प्राप्त 
ठो सकी है । तथापि राजशेखर ने मैथिली नामक एक चौथी काव्य-रीतिकाभी 
उल्लेख किया है, किन्तु इस रीति का उल्लेख न तो राजशेखर से पूवं न उनके बाद 

ही किसी ने किया। बाद में श्रीपाद नामकं एक विद्वान ने मंधिली कान्य रीति को 
मागघ्ीकाही दूसरा रूप कहा । | 

्नोज ने रीतियों की संख्या बढ़ाकर छः करदी। भोज के अनुसार छः 
काव्य-रीतिरयां इस प्रकार ह-- वैदर्भी, पांचाली, लाटीया, ` गौडीया, अवन्तिका ओर 
मागधी । रस्रवादी तथा ध्वनिवादी आचार्यों ने पूनः तीन काव्य-रीति्यां ही स्वीकार 
कीं किन्तु उनका नामकरण नये ढंग से किया । इन आचार्यं ने वामन द्वारा प्रति- 
पादित वैदर्भी, गौडी ओर पांचाली को क्रमशः उपनागरिका, परुषा भौर कोमला 
कहा । यद्यपि काव्य-रीतिरयां अन्ततः वामन द्वारा प्रतिपादित वैदर्भी, गौडीया ओर 
पांचाली यही तीन काव्य-रातियां रहीं फिर भी इनको संख्या भोजं के अनुसार छः 
तकं हो गयी । इन सभी काव्य-रीतियों का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है 

वैदर्भो रीति-अधिकांश काव्यशास्तियों ने वैदर्भी रीति को सवश्रष्ठ रीति 
स्वौकार किया है क्योकि इस काव्य-रीति का आधार माधुयं गुण होता है। दण्डी ने 
इस काव्य-रीति के प्रसंग में श्लेष, प्रसाद, समता आदि दसं काव्यगुणों का उल्लेख 
करके यहां तक कहा है कि यही दस गृण इस काव्य-रीति के प्राणतत्त्व होते हैँ । वामन 
ने भी इस काव्य-रीति की प्रणंसा करते इए कहा = किं इसमे गृण-स्फुटत्व तथा गण- 
साकल्य की स्थिति होती है । इख काव्य-रीति के लक्षण प्रस्तुत करते हुए काव्यशास्त्री 
कहते हँ कि ““इसमं माघुये गुण, सकुमार वर्णो, असमासा या मध्यसमासा तथा 


 सौकूमायेक्ती रचना का एकत्र योग होतादहै। इस प्रकार इसमे ट,ठ, ड, ढसे 


रहित ककार से लेकर मकार तक के वणं अपने-अपने वर्गा के अन्तिम वणं के साथ 
संयुक्त होकर माधुयं की सृष्टि करते हैँ । ख्द्रट के अनुसार सुक्‌मार ओौर कोमल 
गुणों से युक्त होने के कारण वैदर्भी रीति अ्छुगार, करुण आदि कोमल रसोंके लिए 
सर्वाधिक उषयुक्त हौती हैँ । साहित्यदपेणकार के अनुसार, “माधुयंव्यंजककवंर्णे रचना 
ललितात्मिका अवृत्तिरल्पवृत्तिर्वा वैदर्भीं रीतिरिष्यते" अर्थात्‌ माधुयं गृण की व्यंजना 
करने वाले वर्णो द्वारा समासरदहित अथवा अल्पवुत्ति वाली रीति को वैदर्भी कहते है। 
इस काव्य~रीति का सौन्दयं निम्न पक्तियों मे द्रष्टव्य है- 

कंकर्नाककिनि नुपुर धुन सुनि । कहत लखन सन रान हूदय गुनि ॥ 

जानहु मदन दुन्दुभी दोन्हो । सनसा बिस्वविजय कटं कीन्ही ॥ 





58 | समीक्षा सिद्धान्त 





अस कहि फिरि चितये तेहि ओरा । सियमुल ससि भये नयन चकोरा ॥ 
भयं विलोचन चारु अचंचल । मनह्‌ सकुचि निमि तजे दिगंचल ॥ 
गौडीय रोति-- गौडी रीति ओजपूणं होती है ओर- एक समय एेसाभीथा 
जवकि इस काव्य-रीति को निकृष्ट ओर हेय रीति माना जाता था । दण्डी के अनुसार 
इस काव्य-रीति में दस काव्यगुणों की स्थिति नहीं होती । वामन के मतानुसार गौडी 
रीति ओज ओर कान्तिपूणं शेली होती है गौर उसमें माधुर्यादि गृणों का पूणं अभावं 
होता! सद्रटने इस काव्य-रीति को दीघंसमासों से युक्त माना ओर तदनुसार इस 
रीति को रोद्र, भयानक आदि रसों की अभिव्यक्ति के लिए सर्वाधिक उपयुक्त माना। 
राजशेखर के मतानुसार गौडी रीति दीघं समासों से युक्त, अनृप्रासों सहित तथा 
योग-वृत्ति-सम्पन्न रीति होती है । साहित्यदपंणकार के अनुसार “गोज: प्रकाश 
कवगेरवन्ध आडम्बर पुनः । सम सवहुला गौडी" अर्थात्‌ ओजगुण के प्रकाशक वर्णों स 
युक्त ओर समासवहुल तथा पाण्डित्यपूणं शब्दावली रचना गौडी रीति दै । गौडी रीति 
के उदाहरण के रूपमे महाप्राण निराला की निम्नि पंक्तिर्यां द्रष्टव्य है 
। राक्षस-विरुद्-प्रत्युह, ऋ. ढ-कपि-विषम-हह, 
बिच्छुरितबद्भि-राजीवनयन-हल-लक्ष्य-बाण 
लोहितलोचन-रावण-मद मोचन-महीयान, 
राघव-लाघव-रावण-वारण-गत-युग्म-प्रहुर 
उदतलकापति-महित-कपि-दल-बल-बिस्तार ॥' 
पांचाली रीति- भामह ओर दण्डी ने पांचाली रीतिका कहींभी उल्लेख 
नहीं किया है । वामनने ही इस रीति का सर्वप्रथम उत्लेष् क्रिया| वामन के मत 
से यह काव्य-रीति माधुर्यं ओर सुकूमारता आदि गुणों से युक्त होती हे। वामन के 
शब्दों मे, “अश्लिष्टशनथमावां तां पुरणच्छाययाध्रिताम्‌ । मधुरां सुकुमान्च पांचाली 
कावयो विदुः अर्थात्‌ अगङित, भावशिथिल, कान्तिरहित अर्थात्‌ छायायुक्त, मधुर 
मीर सुकुमार गुणो से युक्त काव्य-रीति को पांचाली कहते हैँ । रदरट के मतानुसारं 
पांचाली रीति लघुसमासयुक्त होती दै। कुन्तक के मतानुसार "समस्त पंचषट्पदो 
बन्धः पांचालिकेा मता" अर्थात्‌ पाच-छः समासो से युक्त रचना पांचाली होती है । 
इस प्रकार अधिकांश काव्याचार्यो ने पांचाली रीति को मध्यम स्तर की रीति मानां 
है 1 उदाहरण के रूप मे निम्न पंक्ति्यां देखी जा सकती है- 
विजन-वन-वल्लरी-वर-- 
सोती थी सुहाग-भरी-स्नेह-स्वप्न-मग्न 
अमल-कोमल-तनु-तदणी-जुही को कलौ, 
हग बन्द किए, शिथिल-पच्रांक नें ।' 
लाटी रीति--वामनने लाटी नामक रीति का कोई उल्तेख नहीं किया ओौर 
इस रीति का विवेचन स्वंप्रथम रद्रटने कियाथा। र्ट के मतानुसार, लाटी रीति 
मध्यम समासो से युक्त होती है भौर इसका प्रयोग उग्र रसो की अभिभ्यंजन। के लिए 
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किया जाता है । आचायं विश्वनाथ ने लाटी रीति को वैदर्भीं ओर पांचालो के मध्य 
की रीति स्वीकार किया है- लाटी तु रीति वैदर्भी पांच।ल्योरन्तरेस्थिता ।' इस 
काव्य-रीति कै उदाहरण के रूप में कवि पन्त की निम्न पंक्तियां द्रष्टव्य हं - 
"अहे वासुकि सहल फन । 
लक्ष अलक्षित चरण तुम्हारे चिह्न निरन्तर । 
छोड रहे हैँ जग के विक्षत वन्नःस्थल पर । 
शत शत केनोच्छवसित, स्फोत कूत्कार भयंकर । . 
घूमा रहै है घनाकार जगती का अम्बर । 
1 मृतथु तुम्हारा गरल दन्त, कचुक कल्पान्तर । 
अखिल विश्व ही विवर 
वक्र कुण्डल 
दिड मण्डल ।' 
मागधौ रीति- मागधी रीति का उल्लेख सबसे पहले राजशेखर कौ "कपृर- 
मजरी" मे हुआ । राजशेखर ने ही अपनी एक अन्य करति "काव्यमीमांसा' मे तीन 
काव्य-रीनियो का उल्लेख किया है-- वैदर्भी, पांचाली ओर गौडी । एेसा प्रतीत होता 
है कि गौडी रीति के लिए उसने मागधी का प्रयोग किया होगा । भोज के अनुसार 
लिस पदरचना मे अन्य काव्य-रीतियों का पूणं निर्वाह न हो, वहां मागधी रीति होती 
है। एक सम्भावना यह भौ हो सकती है कि बालरामायण मे जिस मैथिली रीति 
का उल्नेख किया गया है, वह मागधी काव्य-रीति ही हो। श्रीपाद की धारणा 
यही दै । 
सेथिली रीति मैथिली काव्य-रीति का उल्नेख राजशेखर ओर श्रीपाद ने 
ही किया है । बालरामायण में मधथिली रीति का विस्तार से विवेचन किया गया 
है । मैथिली के मुख्यतः तीन गुण बताये गये है--पहला तो यह कि उसमें अथं की 
अतिशयता मर्यादित होती है, दुसरा यह कि उसमे अल्पसमासों को स्थिति होती है 
गौर तीसषरा यह कि उसमे योग-परम्परा का निर्वाह होता दै । कई विद्धान्‌ भंथिली 
रीति को मागघी काही एक रूप मानते है। 
वच्छोमी रीति-- वच्छोमी रीति का उल्लेख सवंप्रथम राजशेखर ने किया है । 
वस्तुतः वच्छोमी रीति वंदर्भी काही पयय हे, केवल नामकाभेदहै) वैदर्भी के 
ही प्राकृते रूप को वच्छोमी रीति कहते ह । 
आवन्तिका. रीति -- आवन्तिका कान्य-रीति का उल्लेख सवेप्रथम भोज ने किया 
है । इस काव्य-री तिके लक्षण प्रस्तुत करते हए भोज कहते दँ कि इसमें दो, तीन 
अथवा चार समस्त पदों का प्रयोग होता है ओर थह रीति बवदर्भी रीति तथा पांचाली 
रीति की अन्तरालवत्तिनी रीति होती है । आवन्तिका रीति के उदाहरण के ख्षमे 
पहादेवी की अश्र पंक्त्यां उल्लेख है- 








60 | सयीक्षा सिद्धान्त 





हए शुल अक्षत सुस धूलि चन्दन 
जग धूम-सौ सांस सुधि-गन्ध-सुरभित । 
बनी स्नेह-लौ आरती चिर अकत्पित । 
ढंजा नयन का नोर अभिषेक जल-कण ।' 
समश्र मूल्यांकन- इतिहास इस बात का साक्षी हे कि वामन दारा प्रतिपादित 
री।त-ङिद्धान्त अन्ततः मान्य नहीं हभा ओर सचाई तो यह दहै कि वामन के बाद तो 
रीति-किडान्त केवल नाममात्र का ही रह गया । यही नहीं, समूचे भारतीय अर्थ- 
शास्म रीति को काव्य की आत्मा का-सी गौरवपूणं स्यान प्रदान करने वाला कोई 
अन्य जाचायं हुआ ही नहीं । रीत्ति- सिद्धान्त के इस प्रकार निश्शेष हो जाने का मुल 
कारण यही था कि रीति-सिद्धान्तं के प्रतिष्ठाता वामन ने काव्य के शरीर-रूपं को 
हः सर्वस्व माना ओर उसके आत्मा-रूप अर्थात्‌ रस-भावादि को समुचित महत्त्व 
षरदान नहीं किया । डा नगेन्द्र के शब्दो में प य (अर्थात्‌ रीति-सिद्धान्त का निश्शेष 
ठो जाना) स्वाभाविक भी था क्योकि अप उग्र रूप में रीतिवाद की नीव इतनी 
कच्ची है कि वह स्थायीहो ही नहीं सकता था । देह को महत्व देना तो आवश्यक 
» परन्तु उसे आत्मा या जीवन का मुल आधार ही मान लेना प्रवंचना है ।'' 
तथापि वामन का रीति-सिद्धान्त सवथा निस्सार ओौर मूल्यहीन नहीं हे । 
यही नही, वामन की रोति-सिद्धान्त इतना एकांगी भी नहीं है जितना कि उसे कहा 
अथवा समन्ञा जाता है । उसके. मतानुसार, वैदर्भी आदशं काव्य-रीति होती है ओर 
उसी प्रसंग मे दस शब्दगुणों ओर :स अथगुणों कौ कंल्पना करके वामनने रीत्ति- 
सिद्धान्त को एक व्यापक आधार प्रदान कर दिया । इन बोस गुणोंमें काव्य कै 
प्रायशः सभी तत्त्व समाहित हो जाते द! रीत्तिवाद कौ सबसे बड़ी देन यह्‌ हे कि 
उसने काव्य में रीत्ति अथवा शैली-तत्तव कौ अनिवायेता सिद्ध की । शेली अथवा रीति 
का महत्त्व भले ही काव्य के अन्तरंग अर्थात्‌ रस, भावादि जितना अधिक न हो, फिर 
भी उसकी नितान्त उपेक्षा नहीं की जा सकती । वाणी के अभाव में अथे भी लाचार 
हो जाता दै । डां° नगेन््रके शब्दो, “शैली ऊ अभाव में भाव उस कोकिल के 
समान असहाय हं जिसे विघाता ने हृदय का मिठास देकर भौ रसना नहीं दी ओर 
कल्पना उस पक्षी के समान असमथं है जिस पर बाधिकर पिजड़े मे डाल दिया गयां 
हो 1" अतः रीति अथवा शैली को मह्िमान्विति करके रीतिवादियों ने भारतीय 
काव्यशास्त्र को निश्चय ही उपङ्ृत किया है । 
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घ्वनि-सभ्प्रदाय : बंल्िप्त परिचय- भारतीय काव्यशास्व मे ध्वनि-सिडान्त 
के प्रवत्तन का श्रेय आनन्दवद्धन को रै, जिन्होने ध्वनि-सिद्धान्त के रूप मे भारतीय 
काव्यशास्त्रीय चिन्तन में नितान्त मौलिक ओर गम्भीर चिन्तक का परिचय दिया ॥ 
ध्वनि-सिद्धान्त के अन्तगंत आनन्दवद्धंन ने एक ओर तो परम्परासे चले रहे विविध 
काग्य-सिद्धान्तो का परीक्षण किया ओर काव्य मे उनका सयेश्च महत्व निर्धारित 
क्रिया ओर दूसरी ओर काव्य के मुल तत्त्व क सम्बन्ध भे निणंय दिय । इस सबके 
अतिरिक्त आनन्दवर्धन ने भारतीय विचारधारा के परि्रश्य भे इस सिद्धान्तं को रख 
कर नाटूय ओर कान्यशास्त्र को एकीङृत करने का भी प्रयास छया । कदाचिद्‌ इसी 
कारण इस काव्य-सिद्धान्त को महाद्‌ काव्यशास्त्रियों का भरश्रय भिल गया ओर समूचे 
भारतीय काग्यशास्त्र मे उसका स्थान अंक्ण्णं चना रहा । 
ध्वनि-सिद्धान्त की स्थापना रे पूवं अदंकार-सिद्धान्त, रख-सिद्धान्त ओर रोति- 
सिद्धान्त स्थापित हो चुके थे । एक विदान आल्तैचक के शब्दों ये, ““घ्वदिकार चै रस 
ध्वनि को कान्य की. आत्मा मानकर उसी दृष्टि से अलंक्ञार, रीति, बक्ति, पद्त्ति, 
लक्षण इत्यादि सभी काव्य-क्तिडान्तों का परीक्षण किशा ओौर काव्य मे उसकी उफल 
नियोजना पर सिद्धान्त रूप में प्रकाश डालकर उसका मृल्यांकन किय । इड सिद्धान्त 
के इतना प्रसार पने का श्रेय इसी तथ्य को प्राप्त है कि इमे काव्यणास्त्र से खभ्बन्ध 
रखने वाले सभी सिद्धान्तो का व्यापक हूपमे परीक्षण कर निष्पक्ष निर्णयं डैने की 
चेष्टा की ।'' | 
, ध्वनि -का बयुत्पत्याथं व्युत्पत्ति की दृष्टि मे घ्वनिके दो अर्थं होते है 
(क) जिससे अथं स्फुटित होता हो, तथा (ख) जो वणो हारा प्रतिधाचित होक ह । 
ध्वनिशास्वर मरे ध्वनि के तीन प्रकार के अथं कयि जाते रै ष्हलग 'इवनती ति न्दनिः' 
अर्थात्‌ जो व्वंग्या्ं को प्रकाशित करे; खरा “ध्वन्यते इति" अर्थात्‌ व्यंजित होने बाला 
अथं मौर तीसरा ध्वननम्‌ इति" अर्थात्‌ शब्द गौर अथं का वहू व्वायार जिससे 
भ्यग्यायं की प्रतीति होती दहो। इख प्रकार वनि के पाच अथं किये जा शकत है। 
घवनि-सिद्धान्त मे इसी आधार पर ध्वनि का प्रयोग पौच अधौ ने किवा अः है । 
| 61 ५ 
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आनन्दवद्धन के शब्दों मे-““अर्थो वा शाब्दो वा व्यापारो वा । अर्थोपिवाच्यो । 
घ्वनितीति शब्दोप्येवम्‌ 1 व्यंग्यो वा ध्वन्यत इति । व्यापारो वा शब्दाथंयोष्वं ननि 
मिति । कारिकया तु प्राधान्येन समुदाय एव काव्यरूपो मुख्यतया ध्वनिरिति प्रतिपादि- 
तम्‌ । ` ध्वविकारने ध्वनि का प्रयोग इन पाच अर्थो मे किया है--व्यंजक शब्द्‌, 


व्यंजक अथे, व्यंजना व्यापार, व्यंग्य अथं ओर इनका समुदायरूप एसा काव्य जिसमें 


* मे ¶ 
वाच्य की अपेक्षा व्यंग्य मे अधिक चमत्कार होता है 1 





आया है ओर समय के साथ-साथ विद्वानों ने अपने- 


ध्वनि शब्द अपने आप मे बहुत व्याप 
अन्तगंत शब्द ओर अथं दोनों आ जाते हें । 
जाता है ओर ध्वननम्‌ ध्वनिः" में समूची 


कं अवधारणा है । ध्वनतीति ध्वनिः" के 
ध्वन्यते इति ध्वनिः' के अन्तगंत रस आं 
व्यंजक प्रक्रिया आ जाती है । ध्वनि कां 
पचवां अथं है इन सभी तत्त्वों का समूह अर्थात्‌ काव्य । इस प्रकार यह स्पष्ट हो 
जाता है कि ध्वनि शब्द के अन्तर्गत उपयु क्त सभी तत्त्व आ जाति है । 
ध्वनि-सिद्धान्त को प्रतिष्ठा -ध्वनि-सिद्धान्त के प्रवर्तक आनन्दवद्धन स्वयं 
भी यह स्वीकार नहीं करते कि घ्वनि-सिद्धान्त की प्रतिष्ठा उन्होने ही को है । आनन्द 
वद्ध न का स्पष्ट मत यह दहै किउनसेभी बहुत पहले से ध्वनि-सिद्धान्त किसी नं किञ्च 
रूप मे प्रवत्तमान था। यथपि घ्वनिकार ने अपने से पुवं भौ ध्वनि-सिद्धान्त की सत्ता 
स्वीकार की है किन्तु सचाई यह है कि साहित्य जग भें आनन्दवद्ध न से पूवं किसौ 
ध्वनि-सिद्धान्त की चर्चा नहीं सुनी गयी । तथापि ध्वनि-सिद्धान्त का उल्लेख भारतीय 
तत्त्व चिन्तन मे अवश्य होता रहा है । भारतीय चिन्तन में परोक्ष सत्ता की बात 
आग्रहपुवंक कही जाती रही है ओर स्वभावतः मनुष्य को चिन्तना शकविति रश्यमान 
जगत्‌ के पचे किती हुई परोक्षसत्ता को समज्ञने का प्रयास करती रही दै । कदा 
चित्‌ इसी प्रकार का प्रयास अथवा एेसी ही भावना ध्वनि-सिद्धान्त के रूप मे प्रति- 
फलित हई । घ्वनि-सि द्वान्त का प्रत्यक्ष सम्बन्ध व्याकरण के स्फोटवादसे है। जतः 
ध्वनि-सिद्धान्त का सम्यक्‌ विवेचन स्फोटवाद के अभाव में सम्भव ही नहीं है । इस 


सम्बन्ध मे यह उल्लेखनीय है कि भारतीय काव्यशास्त्र में ध्वनि शब्द वैयाकरणो त 


अपने ढंग से ध्वनि का स्वरूप 


विवेचन क्यार । वँयाकरणोंने भी ध्वनि के सम्बन्ध मे तब विचार आरम्भ कियां 


जबकि उनके भ यह समस्या उत्पन्न हुई करि शब्द्‌ से अथं कंसे निःसृत होता है ॥' 
वैयाकरणो के मतानुसार शब्द के दो अंग होते है--नित्य गौर अनित्य ' उदाहरण कै 
लिए, एक शन्द लीजिए 'लेखनी' । लेखनी" शब्द ये ले, ख ओर नी वर्णों का उच्चाः 
रण होता है किन्तु ये तीनों वणं लिखने वाली “लेखनीः कां अ्थं-बोध भी कराते है | 
जब हम इन तीनों वणां को उच्चरित करते ह तो अन्तिम वणं अर्थात्‌--“नी' के! 
उच्चारण तक प्ि्ठले दो उच्चरित वणं अर्थात्‌ “ले' भौर “खः तिरोहित हौ ९.8 है। 
प्रश्न यह उठता है कि इस पूरे शब्द से वांछित अथ॑ कौ प्राप्ति कसे होती है? क्या 
जन्तिम वणं ^नी' के उच्चारण से ही (लेखनी का अर्थ -बोघ हो जाता है? नि 

नही । इसी प्रश्न का समाधान दूदढ्ने के लिए वयाकरणों नै स्फोट-सिदान्तं | | 











` विवेच करने से पूर्वं स्फोट-सिद्धान्त काष 
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स्थापना की । इस सिद्धान्त के अनुसार उपयुक्त लेखनी शब्द केदो रूप हृए- नित्य 
ओर अनित्य । अनित्य रूप तो उसके उच्चरित वणं रूप तक ही सीमित दै, अथात्‌ 


इस शब्द का वणं रूप अनित्य अथवा क्लणस्थायी दै । इस अनित्य खूपके अतिरिक्त. 
लेखनी का निव्य खूपभी दहं जिसकी प्रतीति व्यंग्य रूपमे होती है। वैयाकरणो 
ने शब्द के इस नित्य रूप को स्फोट की संज्ञा दीदै। इस सम्बन्ध में ओर आगे 
` रिचय प्राप्त कर लेना जावश्यक है । स्फोट- 

सिद्धान्त के विवेचन से ध्वनि का स्वस्य ओर अधिक स्पष्ट हो सकेगा । | 
स्फोर-सिदडान्त--स्फोट-सिडधान्त का विकास उस समय हआ था. जबकि 
वैयाकरणो के समक्ष यहं प्रशन उपस्थित हआ कि किसी शब्द से उसके विशिष्ट अर्थं 
का बोध्च किस प्रकार होता है । दूसरे शब्दों मे, शब्द का कौन-साअंग टै जौ 
कराता है ? इष सम्बन्ध में कर सम्भावना प्रस्तुत कौ 


उससे विशिष्ट अथं का बोध कर 
गयी ह । पहली सम्भावना तो यह्‌ ठ क्रि शब्द के प्रत्येक वणं में विशिष्ट अथं का 


बोघ कराने की क्षमता होती है, किन्तु यदि रएेसा होता तो ` लेखनी' शब्द का केवल 
"ले अथवा “ख' अथवा 'नी' के उच्चारण सेही लेखनो का बोध हो जाता । स्पष्टतः 
'लखनी' का अथं बोध तीनों वर्णो के प्रयोग से ही सम्भव हे । शास्त्र के अनुसार 
प्रत्येकं वणं एक क्षण स्थायी होता डे ॥ ले" के उच्चारण की क्रिया समाप्त होने के 
पश्चात्‌ ही ' ख्' वर्णं का उच्चारण सम्भव है । इस क्रिया के समाप्तहोने के साथ 
ही वर्णं भी समाप्त हो जाता टे ] अर्थात्‌ 'लेखनी के 'ले' के उच्चारण के पश्चात्‌ 'ले' 
समाप्त हो जाता दै । अतः वर्णोका संघात बेन सकना सम्भव नहीं है । दूसरी 
सम्भावना यह हो सकती है कि समाप्त होने वाने वणं के संस्कार अगले वणं मे मान 
लिए जायें ओर सभी पूरेवर्ती वरणो का संस्कार अन्तिम वर्णं मे मान लिया जाये ओर 
उसी को वाचक भो समक्न लिया जाये । इस तरकार वर्णो का संघात भी सम्भव 
होगा ओर वाचकता श्री बनी रहेगी । तथापि परीक्षा करने पर संस्कार का यह्‌ 
सिद्धान्त भी पूर्णतः निध्रान्त सिदध नहीं होता । उदाहरण के लिएदो शब्द लीजिए 
"मलं" ओर 'लयः--इन दोनों शब्दों का अन्तिम वणं अ दै मौर संस्कार सिद्धान्त के 
अनुसार यदि 'ल' ओर "म का एक-सा संश्कार बना रहेगा तो “ल' ओर "म" में कोई 
भी श्रेद नहीं रह पायेगा ओौर फिर मल ओर लय--दोनों शब्द दोनो अर्थो को व्यक्त 
करेगे । अतः यह सिद्धान्त होता है कि किसी वस्तु का संस्कार कायं करनेमें कभी 
मी सक्षम नहीं होता । | 

इसी से जुड़ा हुमा एक प्रष्न पहचान अथवा प्रत्यभिज्ञा का है । उच्चारण-भेद 
तो प्रायः पायां जाता है भौर उच्च रण-भेद स्वीकार कर लेने पर शब्द को पहचान 
का आधार क्या होगा ? निस्सन्देह ठेसी स्थिति में प्रत्यभिज्ञ के अभाव मे ज्ञात शब्द 
ही अ्थं-बोध करायेगा । इसके अतिरिक्त शब्द ओौर अथं के अभेद कौ बात त्राय 
कही जाती रही है । इस सम्बन्ध मे विष्लेषण करने पर यह स्पष्ट हो सकेगा कि 
शब्द से अथं का व्यवहार नहीं दीखत। है । उदाहरण के लिए, एक शब्द है 'न्नि' 





64 | समीक्षा-सिद्धान्त 





से शरीर जन जाताटै किन्तु अग्नि शब्द के उच्वारण मात्र से मुख नहीं ज # 
इसी प्रकार के करई महतत्वपणं प्रश्नों का समाधान दूदनेके लिए स्फोटवाद ५ 
प्रस्त टज ह। 14 
क त 4 वाणी है जिसके चार भेद स्वीकार क्ियिगये हं ६ 
परा, पश्यन्ती, मध्यमा ओौर वंखरी । एेसी मान्यता कि प्रलय केः समय सुम बा 
विष्व भौर उसकी चेतना ईश्वर में तीन हो जाती है ओौर जव तक ईश्वर की शतः 
सृजन को इच्छा नहीं होती वह उसीमे लीन रहती है। जब ईश्वर पुनः स र 
कीइच्छा करतार तो.फिर से माया का आविर्भाव होताहै। उसी से अन्यत्त 
र्य में विन्दु खूप का जन्म होता है जिसमें सत्व, रज ओर तम-इन तीनों गुणों क| 
स्थिति रहती है । कालके प्रभाव से वह्‌ विन्दुं रूपथुनः तीन ख्यो मे वट जाता ठै 
बीज, नाद ओर बिन्दु । जो मुल बिन्दु का अचेतन रूप होता ठे उसे बीज कहते है 
चेतन ओर अचेतन के संयोग से उत्पन्न रूप को नाद कहते हँ ओर चेतन अंश 
विन्दु को संज्ञादी जाती है। अचेतन अथवा प्रकरतिगत रूप अविद्या अथवा अज्ञान का 
परिचायक टै जोर यही अविद्या प्रत्येक शब्द ओौर अथं मे संस्कार रूप मे बनी रहती 
है । चेतना ओर अचेतन के संयुक्त क्प नाद को वैयाकरणो कौ भाषा मे शब्दब्रह्म 
कहा जाता है । शब्दब्रह्म क। स्वरूप ब्रह्य की भाति ही दहै अ्थत्‌ जिस प्रकार ब्रह्म 
। के भीतर सब कु बिना किसी भेद-भाव के स्थित रहता है ठीक उसी प्रकार शब्दब्रह्म 
म सभी प्रकारके शव्द ओर अथं वने रहते हँ । शब्दत्रह्म ही समस्त विश्व कः कारण 
होता है ओर पारिभाषिक शब्दावली मे उसे परवाणी कहते है । रा 
सी नादको संसारतें अनाहूत नाद के रूप में जाना जाता है। यही शक्ति ॥ 
्रत्येक व्यक्ति के शरीर भे मूलाधार हप मे. रहती हे । इसी मुलाघार से संस्कृतं वायु 
का प्रवर्तन गा करता है गौर जंमे-जंसे वह वायु उ्वगुखी होकर नाभि के जन्तु तकं 
पवतो जती दै, वसे-वैसे उका शक्ष्म रूप स्थूलता को प्राप्त होता रहता है भरौर 
उसमे बरह्म ग जो अंश स्थित होता है वह अपने ल्प की प्राप्ति के लिए प्रवृत्त हो 
जाता है । यह अवस्था एसी होती है जिसमे ईश्वरीय शक्ति को देखा जां सकता है 
ओौर कदाचित्‌ इसी कारण इस अवस्था को पश्यन्ती कहा गया है । न 
पश्यन्ती अवस्या मे वांछित अयं गौर शब्द का निर्धारण हो जाता ३ । पुनः 
तेजस्‌ तत्त्व के माघ्यमसे वायु पूनः ऊर्ध्वगति को प्राप्त होती है ओौर फिर वह्‌ हृदय 
शरदेण मँ १६चती ह जहां बह प्राणवायु से मिल जाती है । इन {यिति को मध्यमा 
` कहते ह क्योकि यहं दशा वांछित शब्द का निर्धारण भौर नाद खूप मरे उवकी अभि- ` 
व्यक्ति के वच को दशा होती है । बाणौ का यह मध्यमा रूप केवल वक्ता ही सुत 
कता है । इस सम्बन्ध मे यह भी उत्लेख्य हैः कि इस मवस्था मे वक्ता को भी केवल 
गुज भर भुनायी देती है, ष, ब, म, मादि का कोई भेद नहीं होता । शवा सेने जीर 
छोड़ने मे भड.कार का प्रणवं का उच्चारण होता है जिसका विस्तार ओ" से भभ" | 
हक माना गया दै । यही गड कार शन्द सभी वर्णो, शब्दों का मूल है । मध्यमा के 
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के पश्चात्‌ वाणी का व्यक्तं रूप सामने जाता है। सवेप्रथम वायु कण्ठसे होती हुई 
मस्तक की ओर बढती है ओर वहां से मस्तक को आहत करते हुए लौट आती हँ 
ओर पुनः मुख-गह्वर मे घुस जाती दै तथा मूख के विभिन्न उपांगो जपे कि तालु, 
कण्ठ, जिह्वा आदि का स्पशे पाकर दूसरों के सुनने योग्य हो जाती रहै । वाणी की 
इस अवस्था को बखरी" कहते हैँ । इसी बखरी रूप को वाणी कास्थयूलरूपभी 
कहा जातादौ । 

वाणी के इन तीन रूपों के पश्चात्‌ स्फोट का स्वरूप समञ् लेना भी आवश्यक 
है । स्फोटसे भी पूर्वं शब्द का स्वरूप-विवेचन आवश्यके है । शब्द क्या? कसल 
के उच्चारण से हम कमलके फूल का अथं सहज हौ निकाल लेते हैँ किन्तु यह्‌ अथं 
निकला कैसे ? क्या कमल शब्द के उच्चारण मासे ह्मे कमल के फूल का स्मरण ` 
हो आता दै ? निस्सन्देह नहीं, वस्तुतः कमल ` शन्द के उच्चारण से हमारे पनमें 
कमलके फूल की आकृति उभर आती है जौर उसी से हम कमल शब्द का अथं कमल 
नामक विशिष्ट प्रकारका फूल निकाल लेते हैँ । अतः यह्‌ निविवाददहै कि कमल 
की आकृति ही “कमलः णब्द का अ्थं-बोध कराती है! व्यावहारिक जीवन में हमारे 
सम्पकं मे असंख्य वस्तु, व्यक्ति आदि आते हैँ ओर हमारे मन मे उन सभीकारएठ्क ` 
चिच्च, विम्ब उतर जातादहै जर जसे ही किसो शब्द का उच्चारण होता है उससे 
सम्बन्धित चित्र उभर जाता ओर इस प्रकार प्रत्येक शब्द का एक विशिष्ट अथं- 
बोध होता जाता है । यही चित्र अथवा विम्ब स्फोट का प्रत्यायक है क्योकि शब्द 
का विशिष्ट अथं अनिवायंतः किसी न क्रिसी किम्ब अथवा चित्र से जुड़ा होता है ओर 
उसी से अथं स्फटित होता है । 

इस सम्बन्ध मे यह स्पष्ट हो जाना चाहिएकि यह्‌ स्फोट ध्वनि से भिन्न होता 
है। इस भिन्नता को समन्लने के लिए एक उदाहरण लीजिए । हम व्यवहार मे प्रति 
दिन हरे, लाल जौर नीले वस्त्रों अथवा अन्य पदार्थो की बात कहते है ओर इस 
रकार के प्रयोगमे रंग ओर वस्त्रक पृथक्‌ सत्तायं इतनी घुल-मिल जाती है कि 
हम उन दोनों को एक ही मानते हैँ । वास्तविकता यह है कि यदि हम किसी लाल 
रंग के वस््रसे लाल रंग को निकालदेःतो फिर उस लाल वस्र की प्रतीति तो 
सम्भव ही नहींहो सकती । इस प्रकार शब्दो कौ विभिन्न घ्वनिर्यां स्फोट के रंगों 
को तरह होती हं गौर जिस प्रकार रंगों के जभाव मे उन वस्त्रों आदि की पहचान 
नहीं हो सकती ठीक उसी प्रकार घ्वनियों के अभाव मे स्फो की प्रतीति भी कभी 
नहीं हो सकती । वस्त्र तो वस्त्र ही रहता है, उसके रंग काले, पीले, नीले--कुछठ ; 
भी हो सक्ते ह मौर यही नहीं वे रंग भी गाढ़ अर हल्के हो सकते है किन्तु उन 
सभी विशेषताओं के रहते हुए भी, वस्त्र की अपनी गुणवत्ता पर कोई भ्रभाव नहीं -पड 
सकता । लेखनी" का उच्चारण कोई करे ओर किसी भी दढंगःसे करे, धीरे-से के 
क्र चीख के कटे, लेखनी का मूल अथं नहीं वदल सकता । 
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इस प्रकार शन्दकेदो माग स्पष्टतः उभरते हैः घ्व्रनि ओर स्फोट । ३ 
का स्फोटांश कभी नहीं बदलता । तथापि इस सम्बन्ध मे यह्‌ उल्लेख्य है कि ध्वनितं 


प्रतीति नहीं होती अपितु आपको वह्‌ सब खलता है । अततः जिस ध्वनि से स्फोट क! 
ग्रहण नहीं होता, उससे अथं की प्रतीति वभी नहीं हो सक्ती । 

ध्वनि का स्वरूप -- उपयुक्त विवेचन से यह सषष्ट हो जाता है किवंय्याकरणौ 
ने स्फोट अर्थात्‌ ध्वनि दारा अथे-बोधघ स्वीकार किया है, तथापि काव्यशास्त् मे स्थित्ति 


| 


कुछ भिन्न होती हे । वंयाकरणों का ध्वनि अथवा स्फोट सम्बन्धी विवेचन कां २ 
अर्भिधाशक्ति तक ही सीमित है जबकि काव्यशास्त्र में ध्वनि का विस्तार 3 


== पि अ शः ८4 ` सकनक क 


व्याप्त है । वनि के स्वरूप का विवेचन करते हए ध्वनिकार कहते हैँ कि 
+ + त्रयः शब्दो वा तमथयेभुपसजंनीकृतस्वायौं 
१, 2.6. व्यंकतः काव्यविशेषः स ध्वनिरिति सूरिभिः कथितः । 
अर्थात्‌ जहां शब्द ओौर अथं अपनी आत्पा ओर अपने अथं को उपसजन 
गौण बनाकर व्यग्याथ को व्यक्तं करते हँ व्ह काव्य विशिष्ट विद्वानों द्वारा 
कलहा जाता है । इस प्रकार ध्वनिकार आनन्दवद्धन ने प्रतीयमान अर्थं अर्थात्‌ व्यंग्य 
को ध्वनि माना ड । इसी क्रम में आनन्दवद्धंन यह्‌ भी कंते है कि शञ्द व 
मान अथ सुन्दरियों के लावण्य कौ भाति अलग ही प्रकाशित होता दै, 
के शब्दो में 
~ श्रतीयमानं पुनरन्यदेव वस्त्वस्ति वाणीषु महाकवीनाम्‌ | 
| यत्तत्रसिद्धावयवातिरि क्तं विभाति लावण्यभिवांगनाकु । | र | 
अर्थात्‌ प्रतीयमान अथे कुछ ओर ही वस्तु होती है जो सुन्दरियों के प्रसिद्ध 
शरीरांशो से भिन्न उनके लावण्य की तरह महाकवियों कौ वाणी में प्रति 
हैँ । इसी प्रसंग में आनन्दवद्धन यह भी कहते ह कि इस प्रकारके प्रतीयमां 
उत्पत्ति किसी-किसी प्रतिभासम्पन्न कवि द्वारा हो पाती है । 
षब्दो में 


भासित हू 
ने अथं क 
आआनन्दवद्धन 


सरस्वती स्वादु तदथवस्तु निःष्यन्दमाना मडतां कवीनाम 
ञक्षलोक तामान्यन्निश्दियनक्ति परिस्फुरन्तं व्रतिभाविेषम | 
अर्थात्‌ उस आस्वाद मे अथं तत्तव को प्रभावित करने वाली महाकवियों कौ ` 
वाणी उत्को अलौकिक प्रतिभासित ओर सरस्वती के वरदान रूप मेँ प्राप्त विशि 
प्रतिभा को प्रकट करती दे । ध्वनि के स्वरूपसे सम्बन्धित उपयु क्त विवेचन से यह 
स्पष्ट हौ जतादटै कि काव्य के व्यंगा को ध्वनि कहते हैँ ओर वंह व्यमयं #ी 
भी रली के सम्पण लावण्य कोतरह होता है तथा व्यंग्याथं की उत्वत्सि के लिए म 
की विजिष्ट प्रतिभा अपेक्षित होती है। यह तौ निविवाद दहै कि काव्यमें व्यंजना ह 
मूलाधार होती टै, अर्थात्‌ कव्य का प्राणतत्त्वं उसका प्रतीयमान अथे होता है, अ 


त्रेयार्थं नदीं । अभिधेयषथं ओर व्यग्याथं दो परस्पर विभिन्न अवधारणा है मौर ध्व 
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सिद्धान्त को सगक्चने के लिए यह्‌ आवश्यक है कि इत दोनों का भेद स्पष्टतः समक्ष 
लिया जये ¦ शात्त्रकारों ने अभिधेयाथं ओर व्यंग्याथं के भेद के आठ-नौ हेतु बताये हैँ 
जो इस प्रकार है-- बोद्धा, स्वरूप, संख्या, . निमित्त, कायं, प्रतीति, काल, आश्रय, 
विषथ आदि । इन हेतुओं का संक्षिप्त परिचय इस प्रकार है । बोद्धा-अभिधघेयाथे 
तो भाषा का सामान्य ज्ञान रश्ने वालों कोभ स्पष्टहो जाता है किन्तु व्यंग्याथं 
केवल सहृदयो को ही समञ्च मे अता है । स्वरूप-अभिधेयाथं ओर व्यंग्याथं में स्व- 
ङपगत भेद भी होता है, उदाहरणतः यदि अभिघेयाथं अिधिरूप होता है तो व्यग्याथं 
निषेधरूप; अभिधेयं प्रश्न रूप होता है तो व्यग्याथं अप्रशन रू7। संख्या - -अभि- 
घेया्थं सदंव एक ही होता है किन्तु व्यंग्याथं निन्न-भिन्न व्यक्तियों क लिए भिन्न-भिन्न हो 
सकता है । उदाहरण के लि्‌ एक वाक्य लीजिए; संध्या हो गयी" -- इसका अभि- 
घेयाथं तो केवल यही दहै कि संध्याका सतव हो गया किन्तु इसका व्यंग्याथं श्रोताओं 
के लिए भिन्न-भिन्न ढंग का होगा । संन्यासी के ` लिए इस वाक्य का अथंहोगा कि 
संध्यावन्दन का समय हो गथा, चर वाहे के लिए इसका अथं होगा कि पशुओं को घर 
ले जाने का समय हो गया । निनित्त- अभिधेयाथं को प्राप्ति तो सरल सीधी होतीहे 
किन्तु व्यंग्या्थं की प्राप्ति के लिए विशिष्ट प्रतिभा की अपेक्षा रहतीरै। कये 
जभिपेयार्थं से केवल अर्थ-बोध होता रै जबकि ध्वनि एक प्रकार का चमत्कार उत्पन्न 
करती है । काल-अभिधेयाथं ओर व्यंग्यार्थं मे काल-भेदही होता है। अभिधेयाथं 
तो तत्काल स्पष्ट हो जाता टै किन्तु व्यंग्याथं के लिए बुद्धि को उद्बुद्ध करना होता 
ह । आश्रय -अभिघेयारथं पूणंतः शब्द पर आधित रहता है किन्तु व्यंग्धाथं कौ प्रतीति 
शब्दांश, वर्णं तथा अन्य तत्त्वों पर आश्रित रहती है । विषय -कर्‌ बार अभिधेयाथं 
तो एक व्यक्ति के लिए होता है ओर व्येग्ध्राथं दुसरे व्यक्ति के लिए । उदाहरण के लिए 
धनुषयज्ञ प्रसंग मे लक्ष्मण को यह उक्ति देखिए - 
"जौ तुम्हारि अनुशा९न पावो । कुक इव ब्रह्मांड उठावों । 

यद्यपि लक्ष्मण के ये शब्द भाई राम के लिए अभिप्रेत ह किन्तु व्यंग्य रूपमे 
लक्ष्मण अन्य राजाओं को आतंकित कर रहा है । पर्याय --अनेक पर्यायवाची शब्दों 
का अभिघेयाथं एक ही होता दहै किन्तु व्यंग्याथं मे अथं की प्रतिच्छाया से नये-नये 
अर्थो की प्रतीति होती है। | 

ध्वनि-सिद्धान्त कं समर्थकों में अभिनवगुप्त, मस्मट, विश्वनाथ तथा पण्डितराज 
जगन्नाथ जादि क नामं उल्लेखनीय दै । अभिनवगुप्त के मतानुसार--“काव्यस्य तत्त्व- 
भूतो योऽेस्तस्यभावनावाच्यातिरेकेणानव रतचवेणा तच्च विमुखानाम्‌' अर्थात्‌ काव्थ के 
मूलभूत अथं की भावना से भिन्न ङ्प में अनवरतं चवेणा से जो विमुख होते हैँ उन्हे 
काव्य का वास्तविक आनन्द कभीभी प्राप्त नहींहौ सकता । मम्मटनेष्वनि की 
विधिवत्‌ परिभाषा प्रस्तुत करते हए कहा है-- 

` \--“हदमुतमभतिशायिनि व्यग्ये वाच्याद्ध्वनिबु धै. कथितः ९: / 
अर्थात्‌ वह काव्य उत्तम होता है जिसमे वाच्याथं की तुलना में व्यंग्या्थं 
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अधिक चमत्कारपूणं होता है ओर जिसे विद्धान्‌ लोग ध्वनि कहते हैँ । आचाय विष्व ॥ क 
नाथने भौ घ्वनि को परिभाषा बहुत कुछ इक आधार पर दी है । याचायं विश्वा 
के शब्दों मे-- 

'वाच्यातिशायिनि व्यंग्य ध्वनिस्तस्काव्यमुत्तमम्‌ । वाच्याद्धिकचमत्कारिणि 
व्यंग्याये ध्वन्यतेऽ स्मित्निति व्युत्पत्या ध्वनिर्नामोत्तम काभ्यम्‌ ।' । 

अर्थात्‌ घ्वनि वह काव्य होता है जिसमें अभिधेया की तुलना से व्यंग्या्थं मे 

| अतिशय चमत्कार को प्रतीति होती है गौर वही कान्य उत्तम भी रै । विश्वनाथ क 
| । ` पश्चात्‌ पण्डितराज जगन्नाथने ध्वनि के स्वरूप का विवेचन करते हए कहा है- 
| | “शब्दार्थो यत्र गुणी भवितात्मानौ कमत्ययमभिन्यक्तस्तदालम्‌ ।' 
| तथा 
¢ “काव्यजीवितं चमत्कारित्व ।' 
| अर्थात्‌ जिस काव्यम शब्द गौर अथं दोनों अषने को गोण बनाकर किसी 
चमत्कारभरुणं जं करी श्रतीति कराये, उपजना त्ति द्वारा समश्च ए उसे सर्वोति काच्य 
हते हँ ठय चमत्करा रयुक्त अर्थात्‌ पूणं व्यग्या्थं दी काव्य को आत्मा होती है। 
~ ध्वनि सम्बन्धी उपयुक्त विवेचन के आधार पर ध्वनि की निम्नलिखित 
विशेषताएं निर्धारित को जा सकती टै-- 
(1) ध्वनि का मूलाधार व्यंम्याथं होता है । काव्य मे अभिघतेय थं को अपेक्षा 
व्यंग्था्थं ही अध्चिक प्रमुख होता है । | 
(2) यह ध्वनि तत्व काव्य का प्राणतत्तव होता है अथवा कहा जां सकता ह 
| कि काव्य का सम्पूर्णं काव्यत्व ध्वनि पर निभ॑र करता है। = 

(3) यह व्यंग्याथं अथवा प्रतीयमान अथं सहृदयो के मने एक विशेष 
भकार का चमत्कार उत्पन्न करता है 1 जिस समय कोई सहृदय कविता का अ ध्ययन 
करता है उस समय उसके हृदय में प्रतीयमान अथं का चमत्कार विद्यमान रहता है। 

(4) व्यंग्याथं अथवा प्रतीयमान अथं की उत्पत्ति केवल प्रतिभासम्पन्न कवि 
ही कर सकते है । 

(5) काव्य केदो अथं होते ह--अभिधेया्थं ओर व्यंग्थाथं ओर इन दोनों 
अर्थों में भी व्यं ग्याथं अपेक्षतया चारुतर होता है । यह व्यंग्याथं किसी सुन्दर स्त्रीके 
विन्नं अंगो, उपांगों के सौँदयं की तरह नहीं, अपितु उसके सम्पणं लावण्य की 
भांति एकषूप होता है । , 

(6) श€वनि-काञ्य' ही सवश्ेष्ठ काव्य होता है ओर इसका एकमात्र कारणं 
उसका व्यंग्याथं जथव। प्रतीयमान अथं होता हैजो कि निश्चय ही उसके वाच्यां से 
अधिक चास्तर होता है ॥ 

(7) चमत्कारपूणं व्यंग्थाथं ही काव्य की आत्मा है भौर वही काव्य सर्व॑शेष्ठ ` 

| होता है । 
इस प्रकार निष्कबेतः कहा जा सकता है कि श्वनि-सिद्धान्त का मूलाधार , 
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'अर्थान्तिर' होता है.ओर अर्थान्तर का आधार व्यग्थाथं होता दहै। केवल वाच्यां 


अथव! अभिधेयाथं के बलं पर यहं अर्थान्तर उत्पन्न नहीं किया जा सकता । ध्वनिकार ` 


आनन्दवद्धन ने इस व्यंग्याथं के लिए प्रतीयमान अथं का प्रयोग किया है ओौरं प्रतीय 
मान अथं का स्वरूप-निर्धारण करते हुए आनन्द वद्ध न कहते हँ कि प्रतीयमान अथं : 
(क) वाच्यादधिकचमत्कारिणि व्यंग्याथे ~ 
(अर्थात्‌ व्यंग्याथं अधिक चमत्कारपूणं होता है) 
(ख) सरस्वती स्वादु तदथेवस्तु `` । | 
(अर्थात्‌ व्यंग्याथं स्वादु होता है) 
(ग) तत्त्वभूतो योऽ्स्तस्यभावना वाच्यातिरेकेणानवरतचवेणा “| 
(अर्थात्‌ व्यंग्याथं चवेणीय होता है) 1 
(घ) तस्य सहूदयमनः प्रकाशमानस्याप्यभावमन्ये जगदुःˆ“““ । 
(अर्थात्‌ व्यंग्यार्थं सहृदय के मन मे प्रकाशमान होता हे) 
इस प्रकार व्यंग्यार्थं का स्वरूप स्पष्ट हो जाने के पश्चात्‌ यदं उल्लेख्य हे जि 
सहृदय इसकी प्राप्ति स्वयं अपने विशिष्ट..ओर भावप्रवण मन. माघ्यम्‌. स.करता 
है । जिस प्रकार इस व्यग्या्थं की उत्पत्ति के लिए महान्‌ कवि मे विशिष्ट कवि- 
प्रतिभा अवेक्षित होती है ठीक उसी प्रकार इस प्रकार के अथं-ग्रहण के लिए पाठक में 
भी भावप्रवण ओर कलत्पनाशौोल हदय अपेक्षित होता है । सहदय अपने कल्पनाशील 


हृदय के बल पर ही वाच्याथंसे व्यंग्थाथं को प्राप्त करतादहै। श स्त्रीय भाषामे 


इसी प्रक्रिया को अर्थान्तर कहते हँ । इस स्थिति को स्पष्ट करते हुए एक विद्वान्‌ 
आलोचक कहते हँ कि ““ ध्वनित" अथं की अभिव्यक्ति मे समथं काव्यके प्रणयन के 
लिए कवि को तो निश्चय ही विशेष प्रति गवान्‌ होना ही चाहिए, साथ ही पाठक के 
पास भी इस ध्वन्यथं को प्राप्त करने के लिए एक विशिष्ट भावप्रवण, कल्पनाशोल 


तथा स्जग मन को सम्पदा अपेक्षित है। अपनी कल्पना से वह्‌ वाच्याथेमे चारूतर 


अर्थान्तर ग्रहण करता है । इस प्रकार प्रतीयमान व्यंग्याथं अथवा घ्वन्यथं का आनन्द 
एक प्रकार से वाच्याथं के कल्पनात्मक अर्थान्तरण का आनन्द है। 

शब्द-शक्ति आर ध्वनि-सिद्धान्त- शरत्येक शन्द॒से उसके अथं की प्राप्ति उस 
शब्द पं व्याप्त एक विशिष्ट शक्ति द्वारा होती है जिसे शास्त्रीय भाषा मे शब्द-शक्ति 
कहा जाता है । शब्द ओर अथं के मध्य एक अनिवायं सम्बन्ध की स्थिति रहती है 
ओर कदाचित्‌ इसी कारण शब्द के उच्चारणमात्र से उस वस्तु की एक बौद्ध आकृति 
उभर आती है । उदाहरण के लिए लेखनी" शब्द लीजिए । लैखनी का एक विशिष्ट 
अर्थं है जिसका उद्घाटन उसके उच्चारणमात्रसे ही हो जाता है ओर अथं-बोध की 
यह्‌ शक्ति उसी शब्द मे वतंभान रइती है । ^लेवनी' शब्द से "लिखने के काम आने 
वाले एक उपकरण' की आकृति उभर आती है गौर इस प्रकार अथं का अभिधान 
हो जाता है । शन्द की इस शक्ति को शास्त्रीय भाषा मे अभिघा शब्द-शक्ति कहा 
जाता है । (1. 














70 | समीक्षा सिद्धान्त 


तथापि कई बार शब्द का प्रयोग इतने कौशल के साथ किया जाता है ॥ 
उसको शक्ति तो किसी अथं में होती है ओर उसका प्रयोग किसी अन्य अर्थं म किया 
जाता दे ओर इसमे शन्द की मुख्य वृत्ति नहीं होती । रसे स्थलों पर शब्द की अभु । 
वृत्ति मानी जाती है । साहित्य के क्षेत्रमे इस प्रकारके प्रयोगो को लेकर पर्याप्त 
विवेचन-विश्लेषण हुआ ओर शब्दों के इस ओौपचारिक प्रयोग को विधिवत्‌ स्वीकृति 
मिल गयो । इस ओौपचारिक प्रयोग से उपचारजन्य अर्थंकौी प्रतीति हई ओर शब्दके 
मुख्यःथं के स्थान पर अन्य अथं की प्रतिष्ठा हो गयी! शब्दों की इस वृत्ति अथवा 
शक्ति क लक्षणा-वृत्ति के नाम से अभिहित किया गया। लक्षणा-वृत्ति के अन्तगे 
पहले शब्द का प्रयोग किया जाता है ओर पाठक तत्काल उसका मुख्याथं समक्च लेता 
है किन्तु तभी उसे यह भी आभासहोजातादहै कि वक्ता का आशय मुख्याथं से कु 
भिन्न दै अर्थात्‌ वक्ता ने उस शब्द का प्रयोग मुख्यार्थं से हटकर किसी अन्य अथं कै 
लिए क्रिया है। एेसी स्थिति-मे पाठक उस शब्द से सम्बन्धित किसी अन्य अथं को 
समञ्ललेतादटैजो कि वक्ता के मन्तव्य से मेल खाता हआ हौता है । कड्‌ बार प्रयोष 
परम्परा के कारण करई शब्दों के अथं रूढो जाते ओर उनके प्रयोग ओर अर्थ 
प्रत्यायन में पारुकों को तनिक भी करिताई नहीं होती । 
दस लकषणा-वृत्ति के सुख्यतः दो भेद होते है निरूढा मौर प्रयोजनवती 
निरूढा लक्षणा कै प्रयोग परम्परा के करण शब्दं का रूढ्गत प्रयोग होता है ओर 
प्रयोजनवती लक्षणा में कितौ विशिष्ट प्रयोजन के कारण लक्षणा का प्रयोग किया 
जाता हे । प्रयोजनवती लंक्षणा के पुन: दो उपभेद किये जाते है गौणी ओौर णद्ध । 
गोणी के अन्तगंत गुणों का सादृश्य होने के कारण अर्थान्तर का बोध होता है ओर 
शुद्धा-लक्षणा मे अभिघेयाथं के साथ सादृश्य से भिन्न सम्बन्धो के कारण अर्थान्तर की 
प्रतीति होती है । दूसरे शब्दों मे, गौणी लक्षणामे गुणों का साहृश्य स 


र म्बन्ध होता है 
ओर शुद्धा लक्षणा में गुण-साहश्य के अतिरिक्त अन्य सम्बन्ध होते है। शुद्धा लक्षणां 
के भी पनः दो उपभेद भौर होते हँ --उपादान लक्षणा ओर लक्षण लक्षणा । 


लक्षणा म लक्ष्यां के साथ शक्याथं का भी कुछ सम्बन्ध बना रहता है गौर लक्षण. 

लक्षणा में शक्यां का पुणे परित्यागहो जातादहै । इसप्रकार प्रयोजनवती लक्षणा 

के तीन भेद हौ गये--शुद्धा-उत्पादन लक्षणा, शुद्धा लक्षण लक्षणा ओौर गौणी. लक्षणा । 

इन तीनों भेदो के पुनः दो-दो उपभेद ओर होते है- सारोपा मौर सध्यवसाना ॥ 

स्पष्टतः प्रयो जनवती लक्षणा के कुल छः भेद हो गये जिनका विस्तृत परिचय “शब्द 
शक्तियो" के- अन्तगंत किया गया है। 

अभिधा भौर लक्षणा के अतिरिक्त एक अन्य शब्द-शक्ति भी होती है जिसे 

व्यंजना शचन्द-श वित कहते है । अभिधा मे केवल अभिधेया काबोध होता है गौर 
लक्षणा मे अभिधेया्थ' के साथ सम्बन्धित किसी अन्य अथं का बोध होता है । व्यंजना 
का क्षेत्र इन दोनों शब्द-शक्तियों के बाद आरम्भ होताहै। व्यंजनाका शान्दिक अथेहै 
प्राकट्य अर्यात्‌ कीं कोई वस्तु किसी भावरण में छिपी है, उसे आवरण हटाकर समक्ष 
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ला दिया जाये तो कहा जायेगा कि उस वस्यु क व्यंजना हो गयी । कई बार कोड्‌ ब्रात 
| लज्जा, संकोच अथवा शिष्टाचारवश स्व^्ल्त; कही नहीं जा सकती किन्तु वक्ता उसे 
| कहना भी चाहता है । एसी स्थित्ति मे वक्ता व्यंजना शक्ति का श्रव लेता टं 1, .. ~ 
उदाहरण के लिए, राम के प्रथम दशन कर, सीता उनकी मनोहर छवि पर मुग्ध हो 
रही है, उन्हे वापस लौटने का मी ध्यान नहीं र्हा। एसे समय उसकी सखियां 
। केवल यही कहती है कि "पुनि आप एहि बेरिया कालीो' ओर सीता तत्काल सखियों 
| का वास्तविक आशय समज्ञ लेती हं ओर लजाती हई “भण्ड विलंबु मातु नय मानी । 
| यद्यपि इस प्रकार कवि ने स्पष्टतः सलियों से यह नहीं कहलवाया कि “देर हा गयी 
। हे, घर लौटना आवश्यक ठै", फिर भी उन्होने अपना मन्तव्य स्पष्ट कर दिया । श्रोता 
| को यह सारा प्रग समश्ञने ने तनिक भी कलठ्निाई का अनुभव नहीं हुआ । यह्‌ सन्‌ 
| व्यंजना शब्द-शक्ति का चमत्कार है । इस सम्बन्य मे यह उल्लेखनीय है कि व्यग्याय. 
। की प्रतीति के िए प्रसंग, वक्ता की सनःस्थिति, प्रकरण, वातावरण आदि का ज्ञान 
| आवश्यक है क्योकि इन सभी के सम्धक्‌ ज्ञान सेहीवक्ताका. मूल मन्तव्य स्पष्ट हौ 
। सकता है । व्यंग्या्थं की एक अन्य विशेषता यह भी होती रै कि उसका मूलाधा 
। अभिघ्रेयाथं ही होता है । यही नहीं. एक ही अभिधेयाथं से अनेकं व्यंग्यार्थो की प्रतीति 
। भीहो सकतीटहैजो कि श्रोताओं की मनःस्थिति पर निर्भर करते र । 
्वनि ओर व्यंग्याथे--शास्तरकारों के अनुस।र सम्पूणं साहित्य का मूल त्व 
व्यंग्याथं ही होता है 1 आचार्यो के मतानुसार व्धग्याथं उवव्यापी ब्रह्य कौ तर्ह्‌ होता 
हे ओर जिस प्रकार ब्रह्म सृष्टि के कण-कणमे विद्यमान रहता है ठीक उसो प्रकार 
व्यंग्या्थं भौ सम्पूणं बाड्‌मय में स्थित होता है । तथापि ध्वनि ओर व्यंग्याथे दो 
नितान्त भिन्न अवध।रणाणं ह । सभी व्यंग्याथं ध्वनि की स्थिति को नहीं पहुच सकते । 
व्यंजना के ध्वनि-रूप प्राप्त करनेकै लिए एक विशिष्ट प्रकार का काव्य-शरीर 
अवेक्षित है । ध्वनि अर व्यंग्याथं की भेद-स्थिति का विश्लेषण करते हए एक विद्धान्‌ 
कहते ह किं “जब शब्द, अथं, गुग, अलंकार, रीति, वृत्ति इत्यादि काव्य-तत्त्वो से 
नियन्त्रित होकर व्यंग्याथं की प्रतीति हौ ओर वह श्यग्धा थं चमत्कार-जनकता के साथ 
रस का भौ संचार करे, इसी प्रकार कै प्रधानीभूत व्यं्या्थं को घ्वनि कहते दँ ।' 
अतः स्पष्ट हो जाता ह कि कोई भी व्यग्था्थं ध्वनिरूप को तभौ प्राप्त कर पाता 
है जबकि वह सहृदय को चमत्कृत करने के साथ-साथ रस का भौ संचार कर सके । 
जव ध्वनि को काव्य की आत्मा का गौरवपूणे स्थान देने कौ बात कही जाती है तो 
| निश्चय ही ध्वनि के इसी रूप को इष्टिगत रखा जाता है । दूसरे शब्दो मे, वही 
+ ध्वनि काव्यं को आत्मा १ रूप प्राप्तं कर सकती है जो प्रधनीभूत व्यग्याथं रूप 
मे हो ओर जो पाठक का चमत्छृत करने के साथ-साथ रसकाभी संचार कर सकं । , . 
वनि के भेद, उपम दं आदि- ध्वनि के स्वरूप-निरधीरण के पश्चात्‌ उसके भदो | 
उपञेदं पर विचार किया जा सकत! है । ध्वनि-सिद्धान्त के समथक्‌ काव्यणास्त्रियो ने 


मुख्यतः दो भेद किये ई--लक्षणामूला गौर अभिधामूला । लक्षणामूला घ्वनि के भी दो 
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भेद कयि गये हैँ जिन्हं अविवक्षितवाच्य ध्वनि ओौर विव क्षितान्यपरवाच्य ध्वनि 1 4 
नाम से भी अभिहित किया जाता है । लक्षणामूला ध्वनि के मुलमें लक्षणा होती है 
ओर इसमे केवल वाच्यां के माध्यम से त्ता का मन्तन्य स्पष्ट नहीं हो सकता । इं 
कार लक्षणामूला ध्वनिमें वाच्याथं की बाधा स्वाभाविक स्प से होती है। ड 
| सम्बन्ध मे यह्‌ भौ उल्लेख्य है कि इस रकार के बाधित अथेमे शब्द का प्रयोग किसी 
| न किसी प्रयोजन से किया जाता है ओर उस प्रयोजन की प्रतिपत्ति मे व्यंज ना-रत्ति 
काही आश्रय लिया जाता है, अविवक्षित व) च्यम वाच्पराथं का परणं परित्याग होता 
है । उदाहरण के लिए एक पक्ति लीजिए- 
'होमति सुख करि कामना, तुर्माह भिलन की लाल ।' 
इस पक्त मे होम" शब्द के वाच्यार्थंका स्व॑था परित्याग कर दिया गया है । 
विवल्लितान्यपरवाच्य में लक्ष्यां आर वाच्यार्थं का परस्पर सहयोग बना रहता है। 
उदाहरण के लिए एक पंक्ति ली जिए- 
बड़ बोलो बलि होत कत बडे हगनु के जोर ।' 
इस पक्तिमे बड़े हग केवल हगों का ही नहीं अपितु शरीर के पणे सौ 
परिचायक है । 
ध्वनि का दूसरा भेद अभिधामूला होता है । अभिधामूला ध्वनि में केवलं 
अभिधेयाथं के बल पर ही ध्वनि निकल जाती है। शास्वकारों ने पास्वकारो ने इसके भी दो भ 
_ किये हँ-~मसंल्लक्ष्यक्रम व्पंग्य ओर संल्लक्ष्यकरम व्यग्य । असंट्लक्ष्यक्रम व्यंग्य को रसु 
ध्वनि भी कहा जाता है क्योकि सम्पू्े रसव्यजनां कै एक प्रक्रिया होत्ती हैजोनि 
असट्लक्ष्यक्रम में पूणंतः फलित होती है । रसव्यंजना से सवरथम वाक्य क प्रयोग 
होता है, उसका अभिधेया्थं स्पष्ट होता है ओर उक पश्चत्‌ विभावादि क सहयोग 
से रसनिष्पत्ति होती है । तथापि यह्‌ सम्पणं प्रक्रिया अपने आप में इतनी सहज, स्वा 
भाविक भौर क्षिध्र होती है कि उसमें कोई क्रम नहीं देखा जा सकता । इस प्रकार 
कौ ध्वनि में रसानुकूल वर्णो के प्रयोग की भी अपेक्षा रहती है । श्छगार रसं के लिए 
कोमल ओर श्रुतिमधुर वर्ण-योजना का प्रयोग किया जाता है मौर उसके श्रवण- 
माच्रसे ही (अथं को समञ्ने बिनाही) कुछ न ॐ रस प्रौढ़ होने लग जातां है । 
| अतः इस प्रकार कौध्वनिमें क्रम करा लक्षित न होना नितान्त स्वाभाविक है।. 
असल्लक्ष्यक्रम व्यंग्य अथवा रसध्वनि में रस भौर उसका समस्त विस्तार सहज ही . 


नदय के 
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सिमट आता है । इसको व्यंजना.के भी अनेक माध्यम हाते हैँ जसे कि गुण, वत्ति, 
रीति, संघटना, रस तथा अलंकार मदि । पूरे काव्य की आत्मा यही रसध्वनि होती ` 
है ओर सभी महान्‌ तथा भ्रतिभाकषम्पन्न कवि इसी रसध्वेनि को हष्टिगत रखते हए ` 
काव्य के अन्य तत्त्वां कौ योजना बनाते है, क | 
अभिधामूला व्यग्थ के दूसरे भेद अर्थात्‌ संल्धक्ष्यक्रम व्यंग्य चे वाच्या्थं के बोध । 
होने पर व्यंग्याथं लक्षित होता है । इस प्रकार की ध्वनि में प का समुचित ज्ञान 
बना रहता है । असंल्लक्षयक्रम व्यंग्य ओर संललक्षयक्रम व्यंग्य मे एक महत्वपूरण । 
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अन्तर यह्‌ है कि असंल्लक्ष्यक्रम में वाच्याथे से ही रसव्यंजना सम्भव होती है जबकि 
सल्लक्ष्यक्रम में रस का निष्पादन वाच्याथंसे नहीं होता अपितु वाच्यां से एक 
नितान्त नये अथं का बोध होता दै गौर वह नया अथं या तो वाच्याथं से नितान्त 
विपरीत होता है अथवा इतना भिन्न अवश्य होता है कि वहु नितान्त रूप से पृथकतः 
लक्षित किया जा सकता है । अतः यह स्पष्टटहै किं इस प्रकार की ध्वनि में पहले 
वाच्याथं की प्रतीति होती है गौर बादमें व्यंग्या्थं की, ओर इस प्रकार एक क्रम 
अवश्य लक्षित होता है । यदि इस प्रकार की ध्वनि अथवा व्यंग्याथं रस-निष्पत्ति के 
लिए सक्षम होता दै तो उसे शास्त्रीय भाषा में वस्तु-व्यंजना का नाम दिया जाता है। 
एक उदाहरण से सारी बात स्पष्ट हो सकेगी । मान लीजिए कि कोई नायिका अपनी 
माता से कहती है, “मां, अब शाम हौ गयी है, मुञ्चे बतला दोकि बाजारसे क्या कुष्ठ 
लाना है 1" प्रकटतः इस वाक्य का अथं केवल यही होगा कि लड़की वस्तुतः घर का 
काम जल्दी करने के लिए आतुर है ओर इस कारण अपनी मांसे अनुमति ले रही है 
किन्तु उसकी निकट सवी को यह समज्ञने मँ कोई कठिनाई नही होगी किं उसकी वहं 
सश्ली अपने प्रेमी से मिलने जा रहीहै ओौर बाजार जाना तथा घर का काम तो केवल 
बहाना है । यह दूसरा अथं हौ व्यंग्याथं कहुलेगा ओर यही व्यंग्याथ रसप्रवतंक है 
जिसे वस्तु-व्यंजना कहा जा सक्ता है ॥ `}. | 
` संल्लक्षयक्रम व्यंग्य के पुनः दो भेद ओौर किये गये है शन्द-शक्तिमूलकं भौर 
अथशक्तिमूलक । शन्द-शक्तिमुलक संल्लक्ष्यक्रम व्यंग्य के अन्तगंत दो अर्थों वाले शब्दो का 
प्रयोग किया जाता है ओर एक अर्थं का बोधहो जाने के पञ्‌ वात्‌ शब्द शक्ति के माध्यम 
से एक अन्य अथं का बोध होता है जो कि चमत्कारपूर्णं होता है । अथं -शक्तिमूलक 
संल्लक्ष्यक्रम व्यंग्य के भेद-उपभेद आदि दो आधार पर किये जाति ह वाच्याय के 
आधार पर ओर व्यंग्याथं के आधार पर वाच्यां के भी दो उपभेद किय जति ह~ 
वस्तु रूप गौर अलंकार रूप ओर इन दोनों रूपों के पुनः तीन-तीन उपभेद किये जाति 
दे सम्भव, कविकल्पितं ओौर पात्रकल्पित । वाच्याथः की भांति ही व्यंग्यायं भी दो 
प्रकार का होता है--वस्तुरूप ओर अलंकाररूप । वाच्यार्थं के उपयु क्त छः भेदो को 
दो-दो रूपों मे व्यक्त किया जा सकता है गौर वे दो रूप है । वस्तु रूप तथा अलं कार रूष 
इस आधार पर अथं -शक्तिमूलक संत्लक्ष्यक्रम व्यंग्य ध्वनि के बारह भेद किये जा सकते 
हे सम्भव वस्तु से वस्तुध्वनि, सम्भव वस्तु से अलंकारध्वनि, कविकल्पित वस्तु से 


वस्तुध्वनि, कविकतिपत वस्तु से अलंकारध्वनि, पात्नरकल्पित वस्तु से वस्तुषध्वनि, पात्र 
कल्पित वस्त से अलंकारध्वनि, सम्भव अलंकार से वस्तुध्वनि, सम्भव अलंकार से 
अलंकारध्वनि, कविकल्पित अलकार से वस्तुध्वनि, कविकल्पित अलंकार से अलकार- 
ध्वनि पात्रकल्पित अलंकार से वस्तु ध्वनि तथा पात्रकल्पित अलंकार से अलंकार ननि । 
ध्वनि के अन्तगंत शास्वरकारों ने अनेक भदों-उपभेदों का निर्धारण किया है 
भौर उन भेदो कौ संख्या इक्यावन तकं पहुंच गंयी है। यद्यपि विस्तार. भय कै कारण 
सभी भेदो -उपभेदों का विवेचन नहीं किया जा सकता तथापि उनकी नामावली 
भग्रोकित है । 


1. 
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्वनि-- मुख्यतः दो भेद लक्षणामूुलक ओर अभिधामूलक । | % 

लक्षणामूलक- (कुल चार भेद)- के पूनः दो भेद-अ्थान्तरसंक्रमित ओर 
अत्यन्त तिरस्कृत । अर्थान्तरसंक्रमित के दो प्रकार-पदगत ओर वाक्यगत। इसी 
प्रकार अत्यन्त-तिरस्कृत के भी दो प्रकार-पदगत ओौर वाक्यगत। इसप्रकार 
लक्षणामूलक के कुल चार भेद हुए -पदगत अर्थान्तरसंक्रमित, वाक्यगत अर्थान्तर 
संक्रयित; पदगत अत्यन्त तिरस्कृत तथा वाक्यगत अत्यन्त तिरस्कृत । 

अभिधामूलक के मुख्यतः दो भेद-असंल्लक्ष्यक्रम ओर संल्लक्ष्यक्रम । असंल्लक्ष्य 
रम (कूल छः भेदो) के पुनः छः भेद--पदगत, पदांशगत, वाक्यगत, रचना गत, प्रबन्धः 
गत ओौर अथेगत । | | 

संल्लक्ष्यक्रम के तीन मुख्य भेद शब्दशक्तिमूलक, अर्थशक्तिमूलक ओौर शब्दाथौ 
भयश क्तिमूलक संल्लक्ष्यक्रम । 

शब्दशक्तिमूलक (कुल चार भेद)--पदगत वस्तुध्वनि, वाक्यगत वस्तुध्वनिः 
परगत अलंकारध्वनि, वाक्यगत अलंकारध्वनि । 

अयेशक्तिमूलक (कल छत्तोस भेद )-- मुख्यतः तीन भेद स्वतःसम्भवी, कवि. 
प्रोढोक्तिमात्रसिद्ध तथा कविनिबद्धपात्र, प्रौदोक्तिमात्रसिद्ध । स्वतःसम्भवी के मुख्यत 
चार प्रकार वस्तु से वस्तुध्वनि, वस्तु से अलंकारध्वनि, अलकार से वस्तुध्वति 
तथा अल कार से अल कारध्वनि । इन चारों के भी तीन भेद ~ पदगत, वाक्यगत ओर 
परबन्धगत । इस प्रकार स्वतःसम्भवी अर्थशक्तिमूलक संल्लक्ष्यक्रम व्यंग्य क कुलं बार 
भेद हए । इसी प्रकार कविप्रौढोक्तिमा्तसिद्ध के चार भेद--वस्तु से वस्तुध्वनिं 
वस्तु से जल कारध्वनि, अल कार से वस्तुध्वनि ओर अलकार से अलं कारध्वनि । इर 
चार.भेदोंके श्रो तौन-तीन भेद . क्रिये रहै पदगत, वाक्यगत तथा प्रबन्धगत । 
इस प्रकार कविप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध अथंशक्तिमूलक संल्लक्ष्यक्रम व्यंग्य के कूल बारह भेह 
हो गये । ठीक इसी आधार पर कविनिबद्धपातरप्रौढोक्तिमा्रसिद्ध व्यंग्य के भी बारह 
मेद किये गये हैँ । इस प्रकार संल्लक्ष्यक्रम अथेशक्तिमूलक अभिधा मूलक व्यंग्य के कुत 
छन्तीस भेद हो गये । शब्दाथौ भयशवितमूलक कै रूप भे केवल एक ही मेद मान 
जाता है । 

क्वनि के इन 51 भेदो के पूरे नाम अध्ययन की सुविधा के लिए नीचे दे दि 


गये टै - 
. पदगत अर्थान्तरसंक्रमित अविवक्षित वाच्य ध्वनि । 


, वाक्यगत अर्थान्तरसंक्रभित अविवक्षित वाच्य ध्वनि । 
, षदगत अत्यन्त तिरस्कृत अविवक्षित वाच्य ध्वनि ॥ . 
, वाक्यगत अत्यन्ततिरस्कृत अविवक्षित वाच्य ध्वनि । ` 
, पदगत असंल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि । 
पदांशगत असंल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यप रवाच्य ध्वनि । 
वाक्यगत असंल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि । | 
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रचनागत असंल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि । 

प्रबन्धगत असंल्लक्ष्यक्रम विवक्षि तान्यपरवाच्य ध्वनि । 

वणंगत असंल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि । 

पदगत शन्दशक्तिमूलक संल्लक्ष्यक्रम वि रक्लितान्यपरवाच्य वस्तुध्वनि । 

वाक्यगत शब्दशक्तिमूलक संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य वस्तुध्वनि । 

पदगत शब्दशक्तिमूलक संल्लक्ष्यक्रम विव क्षितान्यपरवाच्य अलंकारध्वनि । 
वाक्यगत शब्दशक्तिमूलक संत्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य अलंकारघ्वनि । 
पदगत अ्थशक्तिमूलक स्वतःसम्भवो संल्लक्ष्यक्रम . विवल्लितान्यपरवाच्य वस्तु 
से वस्तुध्वनि । 

वाक्यगत अथेशक्तिमूलक स्वत.सम्भवी संललक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य वस्तु 
से वस्तुध्वनि । 

प्रबन्धगत अथंमूलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम॒विवक्षितान्यपरवाच्य वस्तु से 
वस्तुर्ध्वा । 

पदगत अथमूलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम॒विवक्षिनान्यपरवाच्य वस्तु से 
वस्तुध्वनि । 

वाक्यगत अथंमूलक स्वतः सम्भवी संल्लक्षयक्रम॒विवक्षितान्यपरवाच्य वस्तु से 
अलंकारध्वनि । 

प्रबन्धगत अथंमूलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य वस्तु से 


` अलंकारध्वनि । 


पदगत अथंशक्तिमूलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्यं अलंकार 
से वस्तुध्वनि । | 
वाक्यगत अथेशक्तिमूलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य 
अलंकारः से वस्तुध्वनि । | 
प्रबन्धगत अथंशक्तिमुलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य 
अलंकार से वस्तुध्वनि । 

पद्गत अथं शक्तिमूलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्क्रम विवक्षितान्यपरवाच्य अलंकार 
से अलंकारध्वनि । 

वाक्यगशत अर्थणक्तिमूलक स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य 
अलंकार से अलंकारष्वति । । 
म्रबन्धगत -अ्थंशक्तिमूलक. स्वतःसम्भवी संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य 
अलंकार से अलकारध्वनि । 

पदगत अर्थंशक्तिमूलक कविप्रौढोक्तिमाच्रसिदढ संल्लक्ष्यक्रम विवक्ञितान्यपरवाच्य 
से वस्तुध्बनि । 

वाक्यगत अर्थं शक्तिमूलक कविप्रौढठोक्तिमात्रसिदड संल्लक्ष्यक्रम विवक्ितान्यपर- 
वाच्य वस्तु से वस्तुष्वति 1 | 
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प्रबन्धगत अ्थंशक्तिमुलक कविप्रौढोक्तिमाचसिद्ध सल्जक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपर 1 । 
वाच्य वस्तु से वस्तु्वनि । 
पदगत अथशक्तिमूलक कविप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्ल 
वस्तु से अलंकारध्वनि । 

वाक्यगत अथंशक्तिमूलक कविप्रौढोक्तिमाचसिद्ध संल्ल 
वाच्य वस्तु से अलंकारध्वनि । 

प्रबन्धगत अथशक्तिमूलक कविगप्रौटोक्तिमाच्रसिद्ध 
वाच्य वस्तु से अल कारध्वनि। 

पदगत अ्थशक्तिमूलक कवि प्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम 
अलकारसे वस्तुष्वनि । 

वाक्यगत अथंशक्तिमुलक कविग्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लश्य 


कष्यक्रम॒विवक्षितान्यपरवाचं 
क्यक्रम॒ विवक्षि तान्यपर्‌. 
संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरः 
विवक्षितान्यपरवाच्य 


क्रम विवक्षितान्यप्र्‌ 


प्रबे्षगत अर्थशक्तिमूलक कविप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लश्च्य 
वाच्य अलंकार से वस्तुध्वनि । 

पदगत अथशक्िमूलक कविगप्रोढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्षयक्तम 
अलंकार से वस्तुध्वनि । 

वाक्यगत अथंशक्तिमुलक कविप्रौदोक्तिमाच्रसिद्ध संल्लक्षयक्तम 
वाच्य अलंकार से अलंकारध्वनि । 

प्रवंधगत अथंशक्तिमुलक कविग्रोढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम विव 
वाच्य अलंकार से अलंकारध्वनि। 

पदगत अ्थंशक्तिमूलक कविनिबद्धपातप्रौढोक्तिमा्चसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम रि 
तान्यपरवाच्य वस्तु से वस्तुध्वनि । गक 
वाक्यगत अथंशक्तिमूलक कविनिबद्धपावप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यकम 
तान्यपरवाच्य वस्तु से वस्तुध्वनि। पनज 


प्रजन्धगत अथंशक्तिमुलक कविनिवद्धपात्रप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध सत्लक्ष्यक्रम विवक्षि 
तान्यपरवाच्य वस्तु से वस्तुध्वनि। 


पदभत अ्थंशक्तिमूलक कविनिबद्धपात्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम विवक्षि 
तान्यपरवाच्य वस्तु से वस्तुध्वनि । । 
वाक्णगत अथं शक्तिमूलक कविनिबद्धपात्रप्रौढोक्तिमात्रसिदद्ध संल्लक्यक्रम विवक्षि 
तान्यपरवाच्य वस्तु से अलंकार ध्वनि । 

प्रबंधगत अ्थंशक्तिमुलक कविनिबद्यात्रप्रौढोवितमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम विवक्षि 
तान्यपरवाच्य वस्तु से अलंकारध्वनि। 
पदगतं अरथंशवितिमुलक कविनिबद्धपानप्रौढ़ो क्तिमात्रसिद्ध संल्लक््यक्रम विवह. 
तान्यपरवाच्य अलंकार से अलंकारध्वनि । 


क्रम चिव ललित न्यपर्‌ 
विवक्षितान्यपर्‌ 


व क्षितान्यपर्‌ 
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46. वाक्यगत अथं शक्तिमूलक कविनिबद्धपात्रप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम विवल्षि- 
तान्यपरवाच्य अलंकार से वस्तुध्वनि । 

47. प्रबन्धगत भथंशक्तिमूलक कविनिबद्धपा्रश्रौटोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम विवक्षि- 
तान्यपरवाच्य अलंकार से वस्तु्वनि । 

48. पदगत अर्थगक्तिमूलक कविनिबद्धपात्रप्रौदोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम विवक्षि 
तान्यपरवाच्य अलंकार से अल कारध्वनि । 

49. वाक्यगत अथंशक्तिमूलक कविनिबद्धपात्रप्रौढोक्तिमात्रसिद्ध संल्लक्ष्यक्रम विवक्षि- 
तान्यपरवाच्य अल कार से अल कारध्वनि। 


50. प्रबन्धगत अथंशक्तिमूलक कविनिबद्धपत्रप्रौटोक्तिमात्रसिद्ध संट्लक्ष्यक्रम भने 
तान्यपरवाच्य अलंकार से अलंकारध्वनि । 9 
51. शन्ार्थोभयशक्तिम्‌र क संल्लक्ष्यक्रम विवक्षितान्यपरवाच्य-ध्वनि 1 ©> 


घ्वनि ओर गुणो मतव्यग्य - काव्ये में ध्वनि के स्थान प्रर विचार करने के 
पश्चात्‌ कान्य कै एक अन्य भेद अर्थात्‌ गुणीभूतव्यंग्य पर विचार किया जा सकता 
है । आनन्दवद्धंन ने ध्वनि के व्यापक रूप का विवेचन करते हुए व्यंग्याथं के तारतम्य 
की हृष्टि सेकाव्यके तीन भेद निर्धारित कर दिये--ध्ववि, गरणीभूतव्यस्य ओर 
चित्र । इन्हीं तीनों को मम्मट के. अनुसार करमशः उत्तम, मध्यम आर अधम काव्य 
श्रेणियों कीसन्ञाएंभीदीजा सकती ह। मम्मटं के पश्चात. आचाय जगन्नाथने 
काव्य के इन तीनों भेदोंमे एक अन्यभेद भी जोड दिया । आचायं जगन्नाथ के 
अनुसार अर्थाल'कारों को मध्यम काव्य, शब्दाल कारों को अधम काव्य, गुणीभूतव्यंग्य 
को उत्तम ओर ध्वनि को उत्तमोत्तम काव्य कहाजा सक्ताहै। इस प्रकार यह्‌ 
स्पष्ट-हो जाताहै कि व्यग्याथं के तारतम्यकी हष्टिसे ध्वनि के पश्चात्‌ गुणीभूत 
व्यंग्य का स्थान आतारहै, यह्‌ बात दूसरी कि उसे (मम्मटके मत से) मध्यम 
काव्य का अथवा (जगन्नाथ के मत से) उत्तम काव्यके नाम से अभिहित किया 
जाये । गुणी भूउव्यंग्य को एकं अन्यतम विशेषता व्यंग्याथं को गौणता है गौर कदा- 
चित्‌ इसी कारण इते घ्वनि-काव्य पे निम्नतर स्थान दिया जातादहै। व्यंग्या्थं की 
इस गौणता के स्पष्टतः दो कारण हो सकते है--व्यग्याथ मे वाच्याय की अपेक्षा 
अधिक चमत्कार न हो अर्थात्‌ ध्वन्याभास हो गौर दूसरा कारण यह हो सकता है कि 
व्यंग्यायं परमुखपेक्षी हो । गुणीभूत व्यंग्य के मुख्यतः आठ भेद स्वीकृत किये गये 
है--अगढ़ व्यंग्य, अपरांग व्यंग्य, वाच्यसिद्धयांग, अस्फट ` व्यंम्य .संदिग्धभराघान्य 


व्यंग्य, तुल्यग्राघान्य व्यंग्य, काक्वाक्लिप्त व्यंग्य तथा असुन्दर व्यंग्य गुणी भरव्येग्यः ` 


के इन आटो भेदो का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है- 
(1) अगूढ व्यग्य--अगृढ व्यंग्य मे व्यम्याथं बिल्कुल स्पष्ट होता है गौर वह 


वाक्याथं की भति ही प्रतीतिगोचर होता हि, उदाहरणं के लिए कवि भैयिलीशरण 


गुप्त को अग्राकित पक्ति्यां देखिये-- 
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भरत को करके घर से त्याज्य, 

राम को देते है नृष राज्य । 

भरत से सुत पर मी सन्देह, 

बुलाया तक न उन्हें जो गेह ।' 

इन पंक्तियों में मंथरा अपनी कुटिल बुद्धि का पर्चिय देते हृए॒कँकेयी को 

समज्ञा रही है । पाठक को मंथरा की कुटिलता समक्न में तनिक भी कञिनाई नहीं 

होती, अर्थात्‌ इन परंकितियों का व्यंग्याथं अत्यन्त स्पष्ट ओर निर्रान्त है। इसीलिए इख 

भकार के व्यंग्य को अगृढ़ कहा गया है (गूढ का अथं रहस्यपूणं होता है ओौर अगूढ 
स्वभावतः उसका विलोम होने के कारण विपरीतार्थेक है ।) 

(2) अपरांग व्थग्य --अपरराग व्यंग्य एेसे व्यंग्य को कहते हँ जो किसी अन्य 

. तत्त्व का अंग हौ ओर स्वयं म पधान रहते हुए भी अन्य व्यंग्याथं . अथवा वाच्यां को 
जौर अधिक शोभापूणं बनाता हो । उदाहरण के लि, कवि प्रसाद की निम्न प क्ति 
द्रष्टव्य है-- 

अब न कपोलों पर छाया-सौ, 
पडती मुख कौ सुरभित भाष । 
भूज-भलों मँ शिथिल वसन की, 
व्यस्त न होती है अब माप।' 

उक्त पंक्तियों मेँ मनु का चिन्तन चल रहा है ओर उनमें व्याप्त 
मूल भाव शोर से ग्रसित होने के कारण अपरांग कहलायेगा क्योकि अन्त 
का भाव शोक काही अंग बन गया है। 

(3) वाच्यसिद्धयंग व्यंग्य वाच्यसिद्ध यंग व्यंग्यण्से व्यंग्य को कहते है जो 
कि वाच्य-सिद्धि में सहायक हौ अर्थात्‌ जिघ्रका एक मात्र प्रयोजनं वा च्याथं की सिरि 
करना हो ओर वाच्याधं की सिद्धि के लिए व्यंग्याथं जनिवार्यतः आवश्यक होता है 
उदाहरण के लिए निम्न दो पंक्तियां देखियि-- ,, 

करत श्रकास सुदितिन को रही ज्योति अति नागि । 
है प्रता तरौ नृपति बैरी-वस-क्वागि ।' 
मून पंकितियो मे दूसरी पंक्ति का वाच्याय है कि “हे राजा, तेरा प्रताप गौर्‌ 


काम-रति क्‌ 
तः काम-रक्ति 





कोति शत्र.-वंश के लिए दावाग्नि की तरह है ।” इस सम्बन्ध में यह उल्लेख्य हैक. 


दावानल तो जंगल की आग होतीदहै मौर शत्र्‌-वंश केलिए दावानल का प्रयो 


1 


सार्थक नहीं है । निस्सन्देह यह वाच्याः पूरणं सिद्धि को प्राप्त नहीं होता । इ ' 





वाच्यां की सिद्धि बंस के श्लेषा को सम्भव है । बंस के दो अथ होते है 


| | वे 
मौर बाँस । वंशं तो अभिधेया है जिसकी समाप्ति के पश्चात्‌ बास ' व्यंग्याय' निक ५ 


० है । हसी व्यंग्याथ' के सहारे वाच्यां कौ सिद्धि होती दै। अतः इस पंक्तिका 
व्यंग्याय हुभा --“'है राजा, तुम्हारा प्रताप शत्र -वंशरूपौ रासि के लिए दावानल की 


तरह है 1“ 


` 





-- -- ~~ -- ~~ - ह ् 
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(4) अस्क्ट व्यंग्य-- अस्फूट व्यंग्य का आशय रसे व्यंग्यसे है जिसका बोध 
श्रमसाध्य हो । अस्फुट व्यंग्य का अर्थं सहृदयो के लिए भी कठिन होता है । उदाहरण 
के लिए निम्न दो पंक्तियां उल्लेख्य ह-- 
बाधा था विध्व को किसने इन काली जंजीरों से, 
मपि, वाले प्राणियों का सुख क्यों भरा हा हीरो से ।' 
पहली पवित में "विधु" का लक्ष्या्थं है “मुख' ओर इसी भ्रकार 'जंजीर' तथाफणि ` 
का लक्ष्यार्थं है केशराणि । वाघा या' का व्यंग्याथं यहहै कि चन्द्रमा का सों दयं 
चंचल था जबकि मूख कारसौदयं स्थिर था। इस आधार पर पहली पंक्ति का 
व्यंग्याथे इस प्रकार हुआ “काली केशराशि से चिरे हए स्थिर मुख का सौन्दयं अत्यन्त 
चित्ताकषक था ।'” दूसरी पवित के व्यंग्यार्थं दो हो सकते है -लहराती हुई केशराशि 
को हीये मादिसे जटित करने की कोई आवश्यकता नहीं थी अथात्‌ वह केशराश 
हीरो आदि के अभाव तरं भी अत्यन्त चित्ताकषेक थी । इसी पक्ति का दूसरा व्यंग्याथं 
इस प्रकार हो सकता है--उन अलं कारों से युक्त केशों का चित्ताकषक सौन्दयं प्राण हर 
तने वालाथा हीरेको चाटनेसे मृत्युहो जाती है--यह एकं सिद्ध मान्यता है) 1 
इस प्रकार ्पष्टतः दूसरी पंक्ति का व्यंग्याथे अत्यन्त गूढ ओर अस्फुट है : | 
(5) सदग्धिप्राघाग्य व्यंग्य--संदिग्धप्राघान्य व्यंग्य मे यहं निणेय देना दुष्करः 
होता है कि वाच्याथं मे अधिकं चमत्कार है थवा व्यंग्याथे मे । इस प्रकार के व्यंग्य. 
के उदाहरण के रूप मे निम्न पंक्तियां द्रष्टव्य हैँ ‡ 
“नाविक | इस सुने तट पर किन लहरों मे खे लाया । 
इस बीहड़ वेला व्या अब तक या कोई आष्या।' 


इन पंक्तियों का वाच्याथं इ प्रकार है: “हे नाविक, तू भून्चे इस निजेन तट पर 


किन लहरों मे ले जाया, क्या मुश्षसे पहले भी कोई यहां आया था ।' इस वाच्याथं को 
तुलना मेँ व्यंग्याथं इस प्रकार है : “प्रेम-पत्र अथवा प्रेम ने प्रेमी को (अथवा विधाता 


ने मनुष्य को) अत्यन्त जटिल ओर श्रतिकूल परिस्थितियों मे ला दिया ।' स्पष्टतः 
वाच्यार्थं ओर व्यंग्यार्थं की तुलना करने पर यह निर्णय देना दुष्कर है कि वाच्याथं ` 


अधिक चमत्कारपुणं है अथवा व्यं ग्याथं । 
(6) बुल्यग्रघान्य ष्यग्य- तुल्यप्राघान्य व्यंग्य में वाच्याथं ओौर व्यंग्याथं 
५ रूप से चमत्कारपूण होते हैँ । उदाहरण के लिए, कवि पंत की निम्न पंक्तियां 
कये । 
"आज अपन का कोमल गाता, जरा का पीला पाल । 
चार द्नि ुखक वांङ्नौ रात भौर फिर अंधकार अजात ।' 
इन पंक्तियों का वाच्यां है--बालपन का कोमल, सुकुमार शरीर बृद्धावस्था 
मे पीले पत्ते की भाँति कान्ति विहीन हो जाता है गौर यह चादनी रात कृ ही दिनों 
तकं रहती है, फिर घना अंधकार छा जाता टै । इन्हीं पंक्तियों का व्यंग्यायं होगा- 
इसं परिवतंन शील जगत्‌ में सुख ओर आशा की षडियां भिनी हई अर्थात्‌ बहुत सीभित 


| 
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होती है गौर उनके बत जाने के पश्चात्‌ निराशा का घना अन्धकार छा जाता है ॥ 
| | निस्सन्देह वाच्याय ओर व्यग्याथं सम्रान रूप से चित्ताकषंक बन पड़ है । 
| (7) काक्वाक्षिप्त व्यंग्य-- काक्वाक्षिप्त व्यंग्य का गा्षेपं काकु अर्थात्‌ कण्ठ- 

घ्वनिसे ही कर लिया जाता है काकु का अथं होता है संवेगादि के कारण उत्प 

होने वाला स्वरविकार । काक्वाक्षिप्त व्यंग्य भी अगूढ व्यंग्य को भांति बिल्कुल स्पष्ट 
| होता है । उदाहरण के लिए, रावण द्वारा अंगः को कहे गये निभ्न शन्द देखियि- 
| खल तब कठिन वचन सह । 

नीति धमं मै जानत बहम ।' 
उत्तर मे अंग? कहता है : । 
कह कपि धर्तसोलता तेरी । हमहं सुनीकत परित्रय चोरी ।' 

. इस पक्ति का वाच्यार्थं है--हे रावण, हमने भी तेरी धर्मपरा यणता की बाति 
सुनी है, तूने परनारी कौ चोरी की थी । काकु कः सहायता से उत्पन्न व्यग्यार्थं है 
है रावण त्रु महापपीहै क्योकि तूने परनारी अर्थात्‌ सीता का अपहरण कर लललियां 

था 1 { 





(8) असुन्दर व्यंग्य ~ असुन्दर व्यंग्यमें व्यंग्य को तुलन। मे व्यंजक व्येग्याथं 
अधिक चित्ताकरष॑क होता है ओौर कदाचित्‌ इसी कारण इस प्रकार के व्यंग्य कौ 
अचुन्दर कहा जाता है । उदाहरण के लिए निम्न पंक्तियां देखिये-- ॑ 

वंठो गुरुजन बीच में चुनि भुरली को तान । 
भरुरश्षति अति अक्ुलाय उर परे सांकरे प्रान । 
इन पंक्तियों का वाच्यार्थं है-- गुश्जनों के मध्य बैठी हई गोपी को जव मुरली 
की तान सुनायी पड़ती है तो उसका मुखमण्डल मुरल्ञा जाता दहै, हृदय व्याकुल 
उठता है भीर उसके प्राण संकट में पड़ जाते ह । इन पंक्तियों का व्यग्याये इसं 
प्रकार होगा--“ यद्यपि श्रीकृष्ण की मुरली की तान सुनकर गोपी उनसे मिलनेके ` 
लिए अत्यन्त अतुर है किन्तु गुरुजनों भादि कौ उपस्थिति के कारण वहू अपने 
मिलनातुर मन को मसोस कर रह जाती है 1“ निस्सन्देहं इन पंक्तियों कां व्यंग्यार्थ 
वाच्यार्थं को तुलना में असुन्दर है भौर इस कारण यहां असुन्दर व्यंग्य की सि यति है । 
ध्वनि मौर व्यंग्य काष्य - ध्वनि के स्वरूप विवेचन के प्रसंग में, यह स्पष्ट ¦ 
कियाजा चुका है कि वही ध्वनि कान्य के उपयुक्त होती है जिसका व्यंग्याथं केवल | 
सहृदयो को चमत्कृत ही न करे अपितुरस काभी संचार करे। इसी प्रकार के 
प्रधानभूत व्यंग्याथं को ध्वनिं कहा गया है । अतः ध्वनि का मूलाधार व्यंग्या्थं हा । 
जिस ध्वनि में व्यंग्य का सर्वथा अभाव होता है उरेरवयग्य काव्य कहते है । तथापि 
कतिपय विद्वानों के अनुसार काव्य का प्राणतत्तत होता है लालित्य । अतः लालित्य । 

य रहने प्र ओर व्यंग्य के भभावमें भरी काष्य की स्थिति मानी गयी है। केवल 

शब्द-लालित्य अथवा वाच्य-वंचिव्य के बल पर भी काव्य की ध्थिति हो सकती है।. 

शास्त्रकारों ने इस प्रकार के लालित्य के मुख्यत : दो भेद माने ह वाच्याल कृत ओर | 
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शब्दालंकृत-वाच्यालंकृत काव्य का समस्त सौदयं केवल वाच्याथं मे ही निहित रहता 
है ओर इस कारण वाच्य रूपमे प्रयुक्त.उपमा आदि अर्थालंकार वाच्यालंङृत काव्य 
कीश्रेणीमें आ जाते है । वाच्यालक्रत काव्य के उदाहरण रूपमे कवि भुषण की 
निम्न पंक्त्यां उल्लेष्य हँ - 
आदि बही रचना है विरंच की जामे रहो रचि जीव जडो है) 
ता रचना माहि जीव बडो अति कहेतता उर ज्ञान गडो है। 
जीवन पे नरलोक बडो कवि भूषन भाषत पज. अडो है) 
है नरलोक में राजबडो . सब राजन मे सिवराजः बडो है। 
इन पत्तियों मे कवि ने 'सार' अलंकार का प्रयोग वाच्य रूपमेंकरिया है ओर 
इस कारण यहा व।च्यालंक्रत अध्यंग्य काव्य का स्थिति मानी जा सक्ती हे । 
इसके विपरीत शब्दा लंङकत काव्य में काव्य का समस्त सौदयं केवल शब्दो 
पर ही आधारित होतादै। उदाहरण के लिए, कविर्‌ बिहारी का निम्न दोह 
देखिए-- 
"तो षर वारों उरसो सुन राधिके सुजान । 
तु मोहन के उरबती ह्व उरवसी समान ।' 
्स होहे मे "यमक" शब्दालंकार काही सौदयं दीख प१डता है । “यमक 
अलकारके प्रयोग के कारण “उरबसी' के तीन अथं टो गये--एक प्रकार का आभू 
पण विशेष मन में बसी हई नायिका तथा उशी नाम की एक देवलोक को अप्सरा। 
दोनो र भी कई उदाहरण देखे जा सकते हैँ जिनमे णब्दालंकृत ओर बाच्यालंकृत -- 
मिन क रके काव्यों का सफल निर्वाह दोतादै। इस हृष्टि से कवि पद्माकर कौ 
होता है कतयां देखिये जिनमे वाच्याथं ओर शब्द--दोनों का चमत्क।र स्पष्टतः लक्षित 
कलन में केलिन क्छारन मे कंजन में 
क्यारिन ते कलित कलीन में विकसंतदहै। 
कटै पदूमाकर वराग ह में पौन ह में 
पातन मे पीकन पलासन पगत है। 
हारमें दिषानमें दुनी मे देस देसन सें 
देष्लो वीप बीपन मे दीपत दिगंत है। 
बीयिन में ब्रज नबेलिन मे बेलिन सें 
बनन मे बागन में बगरयौ बसंत है। 


¦ इस 
बन षडा है १३ भें वृत्यानुप्रास गौर यभक शब्दालंकार के प्रयोग का लालित्य 


सम्पुणं पद चित्ताकर्षंक बन पड़ा है.+ ()\! , १ 


भादि चनि भोर रस रवं की निष्पत्ति की प्रक्रिया चरं विभवं, अनुभाव, संचारी 


सयोग से 
बताया गयाहै। इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट है कि काव्य में रस्वाच्य 
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नहीं होता अपितु केवल विभाव, अनुभाव, संचारी आदि का संयोग होता है। खं 
का वाचक शब्दो दारा कथन तो एक प्रकारका क्राव्य-दाष माना गया है। अतः 
काव्यमें परिपाक रूप रस की अभमिव्यंजना तो होती है किन्तु रस के वाच्य रूपङ्े 
दशेन नहीं होते । रस की भभिव्यंजना कंसे होती है--यह भी एक महस्वपू्णं प्रण्न 
है । किसी भौ काव्योक्ति के वाच्याथंसे रस की प्रतीति नहीं होती, केवल अ्थं-बोषं 
होता है गौर वह अथं-बोध निश्चयी रस नहीं होता। रस का स्वरूप-विवेचनं 
करते हुए एक विद्वान आलोचक कहते हैँ कि ““रस सहदय को ह दय-स्थित वासना 
की आनन्दमयी परिणति है जो अथ-बोध से भिन्न है । अतएव उक्ति द्वारा रस कां 
प्रत्यक्ष वाचन नहीं होता, अप्रत्यक्ष प्रतीति होती है- पारिभाषिक शब्दों में "व्यंजना 
या ध्वनन' होता है ।'' कदाचित इसी कारण आनन्दवर्धन रस को रसध्वनि करे 


है ओर से ध्वनि का सर्वोत्कष्ट भेद मानते हैँ । ध्वनिवादियों ने ध्वनि के मुख्यत्त 
दो भेद माने है लक्षणामूला गौर अभिधामूला । लक्षणामूला ध्वनि के पुनः दो सेह 
किये गये है । मसंट्लक्ष्यक्रम व्यंग्य ओर संल्लक्ष्यक्रम व्यंग्य । संल्लक्ष्यक्रम व्यंग्य के द 
उपभेद ओर किये गये है वस्तुध्वनि जओौर अलंकारध्वनि । इस प्रकार यदपि ध्वनि 
के भेद-उपभेदों की संख्या तौ 51 तक पहुंच गयी है फिर भी मुख्य भेद यही पाच है 
इन पाचोंभेदोँमें भी ध्वनिवादी आचार्योने रसादि ध्वनि को केवल सर्वोत्कृष्ट हं 
नहीं कहा जपितु यहां तक कहा है किध्वनिके अन्य चार मेदोंकी चमत्का र-शि 
भी रसादि-ध्वनि पर निभर करती है । 


ॐ 





इस प्रकार ध्वनिवादियों ने रसादि-ध्वनि कौ सवत्करष्टता सिद्ध की ओौ 
इसके साथ हौ उन्होने शब्दाथं मे चारुत्व॒ उत्पन्न करने वाले तत्त्वों अर्थात्‌ गुण, रीरि 
भौर अलंकारो को भी रसघ्वनि से सम्बद्ध कर दिया । आनन्दवद्धन के शब्दों मे : 
वाक्यवाचकचारुत्वहे तनां विवधात्मनामु । 

रसादिपरता यत्र स-ध्वनेविषयो ` तः ॥।' 


अर्थात्‌ जहा विविध प्रकार के शब्द गौर अथं तथा उनके च। रुत्व -ठेतु (शब्दाः 
लकार भौर अर्थालंकार) रसपरक अर्थात्‌ रसादि कै अंग होते है वह ध्वनि कं 
विषय है । ॑ 


उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्टहो जाता कि ्वनिवादियोंने रसकी सवो 
त्कृष्टता सिद्ध करने मे पूरा योगदान दिया । यही नहीं, ध्वनिवादो आचा्योने काव्य 
दोषों का समस्त विवेचन रस की अव्रधारणा पर ही आधृत किया । निस्सन्देह्‌ रस चै 
इसी महिमान्वित खूप ने आचाय विश्वनाथ को रस को काव्य की आत्मा का-स 
महत््वपुणे स्थान देने कौ प्रेरणा दी होगी । 


, धमग्र आकलन --ध्वनि-सिद्धान्तं भौर ध्वनि एक अत्यन्त व्यापक अवधारणे 
ह 1 ध्वनि-सिद्धान्त कै समथंकं आचार्यो के अनुसार, “इस सिद्धान्त का सार यही ह 
क्रि कविता का लक्ष्य अथै-बोध मात्र नहीं है क्रन्तु परिशीलन मे संवेदन। जगाना ४ 
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उसके हदय का विस्तार कर उसे विश्व हृदय में मिला देना भी हे । अतः यह्‌ 
स्पष्ट है कि केवल शब्दाथं के बल पर ही को ई उक्ति कान्य कहलाने कौ अधिकारिणी 


नहीं हो जाती । 

 धवनिवादी आचाय ने ध्वनि-सिद्धान्त कौ प्रतिष्ठा से पूव प्रवतंमान शब्द- 
शक्तियों अर्थात्‌ अभिधा, लक्षणा भौर व्यंजना मे से व्यंजना को ही ध्वनि-सिद्धान्त का 
मूलाधार स्वीकार किया। व्यंग्याथे कौ अतिशयता हौ ध्वनि-काव्य का मूलाधार 
होती है। इसी . आधार पर ध्वनिवादियों नेः काव्यः का कोटि-करम भी निर्धारिद 
किया मौर यह निविवाद द्वै कि व्यंग्याथं के तारतम्यःपर अधृत काव्य के इस कोटिः 
क्रम ने परवर्ती काव्यशास्त्रीय चिन्तनः कोः पुरी तस्ह प्रभावित किया ॥ काव्य का यहं 
कोटि-क्रम इस प्रकार धा--उत्तम (ध्वनिकाव्य), मध्यमः (मुणीभूतव्यंस्य) था अधम 
(व्यंग्य चमत्कारशून्य काव्य) । 

घ्वनिवादी आचार्यो का एक महत्वपणं योगदान काव्य के विरथिन्न तत्वों में 

रस की महत्ता प्रतिष्ठित करना था । ध्वनिकादो आचाय ज नन्दकद्धंन ने रसघ्वनि 
को सर्वाधिक आदरपूणं स्थान दिया जोर उक्ते वस्तु-ध्वनि तथा अलंकारध्वनि को 
तुलना मँ श्वेष्ठ स्वीकार किया । कदाचित्‌ उन्हीं की स्थापनां से प्रित हौकर 
जा चार्यं विश्वनाथ ने "वाक्यं रसात्मकं काव्यम्‌" सिद्धान्त की घोषणा को । 


घ्वनिवादी बाचा्योँ की अन्यतम विञ्ञेषता उसको समन्वयवादी ष्टि कही जा 
सकती है । आनन्दवद्धेन ने ध्वनि-सिद्धान्त को अत्यन्त व्यापक आधारं प्रदान करके 
विभिन्न काग्य-तत््वों अर्थात्‌ रस, गुण, अलंकार, रीति को इस घ्वनि-सिद्धान्त मे 
समाहित कर लिया । गण, अलंकार, रीति मादि विभिन्न काव्य-सिद्धान्त काव्य के 
सौदर्य के एक ही अंग कौ व्याख्या गौर विवेचन करते हैँ मौर अपने जापमे पूणं 
नहीं कटे जा सकते । घ्वनिकार के इस कथन मे बहुत सत्यहैकिये सभी आचायं ` 
काव्यात्मा की खोजके मागे मे ही भटकते रहे ओर अन्तिक लक्ष्य तक कोई -भी नहीं 
पहुंच पाया । इसके विपरीत ध्वनि -सिद्धान्त में इन सभी तत्त्वो का सहज ही समन्वय 


हो जाता है । | 





€ 





अन्य काव्यशास्त्रीय सिद्धान्तो कौ भांति ही अौचित्य-सिद्ध)न्त के एक सम्भदाय 
खूप मे प्रतिष्ठित होने से पूव ही सके संकेत भारतीय काव्यश।स्त्र मे सहन खुल 
द । वस्तुतः श्रत्येक काव्य-सिद्धान्त की विधिवत्‌ प्रतिष्ट्य होने से पूरते उसको एक पृष्ठ- 
भूमि तयार दै जाती ठै ओर किर करेन कोई काव्याचायं अथवा काव्यशास्क्ी उस 
सिद्धान्त को छक सम्प्रदाय का श्पदेदेता रहै । उसी प्रकार यद्यपि गौचित्य सिद्धाम्ब 
को सम्प्रदाय-रूप देने क्रा श्रेय आचार्यं छमेन्दध को जाता है| फिर भी ओ चित्य सिद्धान्त 
का सम्यक्‌ विवेचन चित्य सम्बन्धी अवधारणा के विषय में क्रिये गये पूर्व वर्ती चिन्तन 
के अभाव में अधरा ही कहा जायेगा । एक विद्वानु अलोचक के शब्दों मे, ““ किन्तु जो 
बति अन्य भारतीय चिन्ता-धाराओं कै विषयमे कही ज(तीटै कि सम्प्रदायरूपतासें 
आने के बहुत पहने, इसके संकेत काव्यशास्व्रमें. प्राप्त होने लगते ह जर मिदधान्त-ूप 
मे इसको लगभग स्वीकृति मिल ही चुकी टोती टै, वही बात गौवित्य सिद्धान्त पर 
भरी अक्षरशः चारिता्ं ढी है। अतणएव क्षेमेन्द्र के ओौचित्य सिद्धान्त पर विचार 
करने से पहले प्राग्वर्ती काव्यशास्तर मे उसके मूच सूत्रों का अनुसंधान कर लेना क्षेमेन्द्र 
की प्रेरणा जौर उनके योगदान क मूल्यांकन में सहायक होगा 1". 

*ञाचायं क्षेमेन्द्र से पूवं मौचित्य सम्बन्धी अवधारणा मुख्यतः दो रूपों मँ प्राप्य 
| है-एक तो उतर आचार्यो की स्थापनां जो कि. अाग्रहपूवंक कहते ह कि काथ्य के 
| सभी तत्त्वों कौ योजना लोक-स्वभाव क अनुरूप होनी चाद्िए बौर दूसरे एसे आचर्यो 
| की मान्यताएं जो कि दोष-विवेचन के प्रग मे यह मानतेर्है कि काव्य के करई तत्त्व 
। अनौचित्य के कारण ही दोष बन जाते हँ ओर ओौचित्य से पुष्ट होने पर कभी-कभी 
| दोष भी गरुण हो जाता है.। वस्तुतः टन भाचार्यो का समस्त दोष-विवेचन ओौचित्य की 
| एकमात्र अवधारण। पर आधृत है । दूसरे शब्दों मे, कहा जा सकता है कि जहां कीं 
| अनौचित्य होगा, वहीं दोष की स्थिति होगी । इस रम्बन्ध में सर्प्रथम भरतमूनि कां 
| नाम उत्लेखनीय रै जिन्टोने खवेप्रथम नाट्‌ य-विवेचन करते हुए स्पष्ट शब्दो मेँ कहा 
दै कि नाट्‌य-त्रलोव्यानुङकति है अर्थात्‌ तैलोक्यं कौ भनुक्ृति ही नाट्यशास्त्र सम्बन्धी 
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विवेचन सें विभिन्न नाटूवागों के मध्य अनुक्रूलता ओर अनुरूपता पर अत्यधिक बल 
दियां द्वै ओर अनुरूपता, अनुकूलता दस्तुतः भौचित्य ही है । भरतमुनि के शब्दों मे-- 
| 'वयोऽनुरूपः प्रथमस्तु वेषा. 
वेषानुरूपश्च गति-प्रचारः । 
गति-प्रचारानुगतं च पाट्थं 
पाट यानुरूषपोऽभिनयश्च कायः ।' 


अर्थात्‌ पात्रों की वेशमूषा उनकी भाव के अनुरूप होनी चािए्‌ ओर उनके 
क्रियाकलाप उसी वेशभूषा के अनुसार होने चाहिए । उन पानो कै वचन भी उनके 
क्रियाकलापों के अनुरूप होने चाहिए ओर उन वचनी के अनुरूप ही उनका अभिनय 
ओ ह्योना चादिए । भरतमुनि के अनुसर नादय क सिद्धि ओर उसको एकमात्र 
कसौटी लोक-व्यवहार अथवा लोकधमं होना चारिएु । भरतमुनि के शब्दों में: 
"लोकसिद्धं भवेत्तिद्धं नारयं लोकस्वभावजस्‌ । 
तस्माच्नषट्यप्रयोगे तु प्रमाणं लोक इष्यते 


भर्थात्‌ जो बात लोकं में सिदध हो, वही बात नाट्यमं भौ सिद्ध कही 
जायेमी ! नाद्य सर्दव लोक-स्वभाव कं अनुकरण से उद्भूत होता है ओौर इस कारण 
नाटय के प्रयोग मे लौक ही प्रमाण सूप मे आता है । इसी करम मे आगे भरतमुनि 
यह्‌ भी कहते हैँ कि 
'नानाशोलाः प्रकृतयः शले नाट्यं प्रतिष्ठितस्‌ 
तस्मात्लोकः प्रमाणं हि कत्तव्य नादट्‌ययोम्तृभिः \' 


अर्थाव्‌ संसार में (देशकाल तथा परम्परा आदि के अनुसार) नाना भकार के 
-गिल-स्वभाव आदिहोतिै। शील मे नाट्य कौ प्रतिष्ठा होती है; नाद्य योजना 
करने बालों को सदेव लोककोही ध्रमाण मानना चाहिए । इस प्रकार स्व हो 
जाता है कि भरतमुनि ने अनेकशः नार्दूय को लोक-व्यवहार के अनुरूप सिद्ध करने का 
प्रयास करिव दे | भरतमुनि क अनुसार केवल नाट्‌ यशस्क के बल्‌ पर ही सक्षम ओर 
समथं नाट्य-योजना तयार नहींकोज सकती । सफल नादट्‌य-योजना के लिए शास्त्र- 
जान की नदीं जपितु लोक-व्यवहार सम्ब धौ ज्ञान की अपेक्षा रहती है । नाद्य में 
कौन-सी बात उचितटै भौर कौन-सी अनुचित-इसकी निर्णायक कसोटी केवल 
लोक-व्यवहार है । इस सम्बन्ध में उल्लेख्य टै कि भरतमुनि ने यद्यपि ओचित्य शब्द 
| = परप्रोम नहीं किया है तथापि लोक-व्यवहार के अनुकरण का आशय अन्ततः ओचित्य 
ही होगा । इसी प्रसंगमें भरतमुनि ने अनौचित्य का विश्लेषण करते हुए कहा है कि 
| 'अदेशजो हि वेषस्तु न शोभां जनयिष्यति । 
मेखलोरसिग्न्छे तु हास्यायवोषकल्प्यतो ।' 


अर्थात्‌ जो वेशभूषा देश ओौर परम्परा के विपरीत होती है वह शोभाकारक 





= 
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ही होगा । दूसरे शब्दो मे, सभी नाट्य तत्त्वों कौ योजना रसानुकूल होनी चाहिए मौर 
जहां कहीं भी कोई नाट्‌य-तत्त्व लोक व्यवह्‌।र के प्रतिकूल होगा, वहीं रसानुभूति में 
। व्याघात उत्पन्न हो जायेगा । 


 ओचित्य सिद्धान्त के मूल स्रोतों की चर्चामें भरतमुनि के पश्चात्‌ आचार्यं 


भामह का नाम उल्लेखनीय है जिन्होंने अपने अलंकार-सिद्धान्त के अन्तर्गत दोष- 
विवेचन करते समय परोक्षतः आओौचित्य-सम्बन्धौ अवधारणा कीहीप्रतिष्ठाकी है। 
॥ जाचाय भामह ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मेकहारै कि दोष का मूल अनौचित्य मे स्थित 
होता हं जौर जौचित्य के सदुभाव का सस्पशं कभी-कभी दोषकोभीगुणकाल्पदे 
देता है । आचायं भामह कै शब्दों मेँ :.~ 
सन्निवेशाविशेषात्त्‌. इरुक्तिमपि शोभते । 
नीलपलाशमाबदमन्तराले स्रजाभिव ॥' 
अर्थात्‌ विशेष संयोजन के कारण दोषपूणं उक्ति भी उसी प्रकार शोभावान्‌ हो 
जाती है जिस प्रकार किमालाके मध्य स्थित पलाश । इसी प्रकार भामह यह भी 
कटते हँ कि म्रदि आश्रय सुन्दर हौ तो असराधु भी उसी प्रकार शोभावानच्‌ हो जाता है 
जिस श्रकार क्रि किसी कमनीय रमणी के नेत्रो मे पड़ा हआ काजल उसके लावण्य 
की श्रीवृद्धि ही करता है । भामह के शब्दों मे- 
किचित आधयसोन्दर्यात्‌ धत्ते शोभायसाध्वपि 1 
कान्ता-विलोचनन्यस्तं मलोयसीवाञ्जनसु ।' 
भामह ने जिस “सचिव्रेशविशेषात्त' की बात आग्रहपू वंक कटी है, बह वस्ततः 
ओौचित्य काटी दूसरा नाम है। भामह को दोष-चिवेचन के अन्तगं आमह्‌ ने यह्‌ 
स्पष्ट किया टै करि काव्य-दोष अथवा भदोषत्व की स्थिति का एकमात्र आघार यीचित्व 
। का निर्वाह होता दै । यदि किषी कोच्य-दोष को भौ बौचित्य का आश्रय प्राप्त हो 
| जाये तो वह कान्य-दोष भी क्न्य हो जता है बौर इस प्रकार काव्यदोष भी 
| ओौचित्य का स्पशं पाकर काव्य को श्रीव्रद्धिमें सहायकहो जाताहै। इसीक्रम में 





एक उदाहरण श्रस्तुत करते हए ाचायं भामह कहते ह कि यद्यपि सामान्य स्थिति 


। में किये एक ही शब्द को बार-बार कहने ते पुनरुक्ति दोषहो जातादहै, फिर भी यदि ` 


| भय अथवा शोक आदि के भावों को अभिव्यक्ति के प्रसंग मे कोई वक्ता घवराकर एक 

| ही शब्द को बार-बार दोहराता है तो वह धूनरक्ति दोषन होकर रस-त्रृद्धि करने 
| वाला एक गुण हो जायेगा ॥ 

‹ दण्डी ने भी यद्यपि अपने दोष-विवेचन में मौचित्य शब्द का प्रयोग नहीं किया 

है फिर भी उसका मूलाधार ओवित्य सम्बन्धी अवधारणा ही है । दण्डी के मतानुसार 

देश, काल, लोक आदि के प्रतिक्रुल बाते भौ कवि-कौशल से ओौचित्य का स्पशे पाकर 


काव्यगुण काल्प धारण कर लेती है । दण्डी के शब्दों मे-- 
८ 





४ 
| 


नहीं होती । यदि मेखला को हारः रूप में धारण किया जाय तो वहु केवल हास्यास्पद 
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विरोधः सकलोऽप्येष कंदाचित कविकौशलात्‌ । 
उत्क्रम्य दोषगणनां गुणवीथीं विगाहते ।' 
टस प्रकार दण्डी के मतानुसार दोष स्थिति केवल अनीचित्यमे होती दं ओौर 
चित्य के निर्वाह के कारण काव्य मे गुणवत्ता उत्पन्न होती है। दूसरे शब्दो मे, जो 
कुछ अनौचित्य के कारण दोष होताहै, ओचित्य का संस्पशं पाकर वही गुण बन 
जाता हे । 
यशोव्मन पहले नाटककार दँ जिन्होंने ओौचित्य शब्द का प्रयोग स्वेश्रथम 
उपयुक्त सन्दर्भ मे किया था। यशोवमन ने अपने 'रामाभ्युदय' नामक नाटक में 
चित्य की आवश्यकता परं प्रभाव ना है । यशोवमेन के शब्दों मे-- 
"चित्यं वचसां प्रकृत्यनुगतं, सवत्र षपाज्नोचिता, 
पुष्टिः स्वावसरे रसस्य च, कथामार्गेन चातिक्रमः । 
श द्धिः प्रस्तुत संविधानकोवधो, पोदिश्च शब्दाथयोः । 
विद्भिः वपरिभाव्यतामवहि तः एतावदेवास्तु नः \ 
दन पंक्तियो में यशोवर्मन ने मुख्यतः तीन बाते कही हैतृत्पहलौ तो यह कि 
नाटक सें वचनी का भौचित्य होना चाहिए अर्थात्‌ नाटक के पात्रों की प्रकृति के अनु- 
तार ही उनकी भाषा होनी चाहिए ५ दूसरी यह्‌ किं उपयुक्त अवसर पर पात्रों के अनू- 
कूल रस की पुष्टि होनी चा हिए ५. तीसरी यह कि कथा कौ योजना मे कोई अतिक्रम 
नहीं होना चाहिए । इस ष्टि से भरतमुनि भौर यशोवमेन के चिन्तन में अद्भुत साम्य 
दिषवायी देतादै। भरत कीटी भांति यशोवमत ने भो समस्त नाटकोय तत्त्वो की 
सफल योजना का एकमात्र भाधार जौचिह्य को हौ मानाहै। 
यद्यपि भारतीय काव्यशास्त्र मे भोचित्य सम्बन्धी अवधारणा के बीज-रूपमें 
अरत, भामह भादि काव्याचार्यो ने भौचित्य सिद्धान्त के लिए एक सुदृढ आधारभरूमि 
तयार कर दी थी किन्तु ओचित्य का प्रयोग काव्यशास्त्रे स्प्रयम रदर< ने किया । 
यद्यपि संद्धान्तिक इष्टि से रुद्रट विशुद्ध अलंकारवाढीो आचाय है तथापि नः 
उल्लेख करने वालों में रुद्रट ठी पहले भारतीय काव्यशास्त्री हैँ । रुद्रट ने पहली बार 
विभिन्न काव्यांगों मे भौचित्य के निर्वाह की बात आग्रहपुवेक कटी । रखद्रट ने अपने 
अलंकार विवेचन के साथ-साथ रसौचित्य कौ बात कही है । अलंकारो मे ही नही 
वृत्तियों अ के विवेचनमें भीर्द्रट ने ओचित्यर के निर्वाह प्रर बल दिया है। रद्रट 
के शब्दों मे: 
एताः भ्रयत्नादधिगम्य सम्यगौचित्थमालोच्य तथायं संस्थम्‌ । 
मिधाः 54४ कार्यानुहुश्चं वगृहीतभुक्ताः ॥' 
मर्थातु इन वृत्तियो को पूरे प्रयत्न से ममज्ञ लेना चाहिए ओर दसके पश्चात्‌ 
पात्रगत ओर अथंगत ओचित्य पर सम्यक्‌ ढंग से विचार करलेना चाहिए ओर फिर 
इन वृत्तियों को परस्पर मिध्ित रूप मे काव्य मे निबद्धकरना चाहिए जो किसंगतन 








| 
। 


१" क्क 
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हों, बहुत विस्तृत भीन हों गौर न अत्यन्त अल्प हीही! यदी नहीं, रुद्रट ने अपने 
दोष-विवेचन में एेसे स्थलों की ओर संकेत किया हे जहां दोष भी काव्य के गुण बन 
जाते हँ । रद्रट ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में यही कहा है कि काव्यमें दोषों की स्थिति 
मुख्यतः अनौचित्य के कारणं होती है । 

रुदरट के परचात्‌ भोचित्य सम्बन्धी अवधारणा का अत्यधिकं व्यापकं स्तर पर्‌ 
विवेचन करने वालो मे ध्वनिकार आनन्दवद्धेनः कनाम उल्लेखनीय है । काव्य के 
बहुविध अंगो मेँ मौचित्य के निर्वाह की बात कहने के साथ-साथ आनन्दवद्धन ने रसौ- 
चित्य कौ व्यापक. परिकल्पना भी प्रस्तुत की है जिसमे सभी प्रकार के ओौचित्य अन्त- 
धूत हो जाते है । अपने रस-सम्बन्धी विवेचन मे आानन्दवद्धन ते स्पष्टतः कहा है कि 
सगबद्ध काव्य अर्थात्‌ महाकाव्य सें रस के भनुसार जोचित्य होना चाहिए । आनन्द- 
वद्धन के अनुसार, ओौचित्य कः विस्तार केवल काव्य तक ही नहीं, छदरहित गद्या- 
त्मक रचनाओं में भी होता है, यहा तक्र कि कथात्मक साहित्य मे भौ गौचित्य के 
निवह की अपेक्षा रहती दै 1 इस प्रकार आनन्दवद्धन के अनुसार, ओचित्य वेः सम्यक 
निर्वाह से गद्य मौर पद्य दोनों ही सुशोभित होते है । दूसरे शब्दों मे, कटा जा सकता 
हे कि रसःप्रकाशन्‌ का ओौचित्य ही सर्वाधिक महत्त्वपुणं है । इस प्रसंग में ध्वनिकार 
आनन्दवद्धन ने प्रवन्धगत रस के पांच हेतुओं (ओचित्य) का विवेचन किया हैजो कि 
निम्नानुसार ह-- 


(₹) विभ्नाव, स्यायीभाव, अनुभाव ओर संचारी भाव के गौचित्य से सुन्दर 
एतिहासिक अथवा कल्पित कथा-शरीर का निर्माण विभाव का ओौ चित्य तो स्व 
विदित दही ओर स्थायीभाव का ओौचित्य (प्रकृति के ओचित्य) पर निभर करता 
है । प्रकृति के विभिन्न रूपों के अनुसार ही स्थायीभाव का गौचित्य होता ह । आनन्द 
वद्धंन के अनुसार, एतिहासिक कथा कै पा्ोंके क्रिया-कलापों का अत्यन्त अति. 
णयक्तिपूणं वणेन निश्चय ही ओचित्य के प्रतिकूल कहा जायेगा ओर जहाँ कहीं ठेसौ 
स्थिति होगी, भनोचित्य होगा ओर स्वभावतः रस्भग भौ हो जायेगा । आनन्दवनं 
के शब्दों मं-- 

"अनौ चित्याहृते नान्यद्‌ रसभंगस्य कारणम । 
प्रतिद्धौचित्यबन्धुस्तु रसस्योपनिषत्‌ षरा । | 
अर्थात्‌ अनौचित्य के अतिरिक्त रस-भंग का कोई अन्य कारण नहीं होता ओौर 
रस का मूल रहस्य जौचित्य का अनुसरण करनेमें ही छिपा हुआ है। अपने मन्तव्य 
की पुष्टि में आनन्दवद्धन कई उदाहरण प्रस्तुत करते दँ । उदाहरण के लिए, श्य गार 
रस चित्रण मं उत्तम देवी-देवता कौ लेकर किया गया संभोग वणन अनुचित कहा 
` । यही नहीं, आनन्दवद्धन तो यहां तक कहते है कि श्यृगार रस के संयोग पक्ष 
के वणेन मे शारीरिक यौन-चित्रण भी उचित नहीं कहा जा सकता । शगार रस ही 
नहीं, अपितु अन्य रसो के सम्बन्ध में भी प्रकृत्यौचित्य पहली शतं होती है। 
“ (ख) ठेतिहाचिक क्रमसेप्राप्त कयाके भी रसके प्रतिकूल अंशो को त्याग 
देना चाहिए ओर अभीष्ट रलानुकूल नवीन कल्पना करके कथा का संस्कार प्रबन्ध 
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गत रस के दूसरेदहेतुके रूप मे आनन्दवर्धन यह कहते ह कि इतिहास-प्रसिद्ध कथा मे 
दस प्रकार की परिकल्पनाओं का समावेश उचित है जिनसे रसोत्कषे की सम्भावना 
हो । यही नहीं, यदि एतिहासिक कथा मे कत्तिपय स्थल रस के विपरीत हों तो उनका 
त्याग करके एेसी परिकल्पना कर लेनी चाहिए जिससे रसोत्कषं होता हो । केवल 
इतिहास का ही अक्षरशः अनुसरण करना पर्याप्त नहीं कहा जा सकता, क्योकि इतिहास 
जर काव्य में भेद होता है। इतिहास ज्ञान की वृद्धि करता है जबकि काव्य एक 
प्रकार का अनूठा मानन्द भौ प्राप्त कराता दहै। अतः केवल इतिवृत्तात्मक निष्ठा 
अर्थात्‌ इतिहास को कथा को यथावत्‌ अपनाने से काव्यानन्द कौ सृष्टि नहीं हो 
सकती । 

(ग) केवल शास्त्रीय विधान कके पालन से नहीं, भपितु रसाभिबव्यक्ति को 
ृष्टिसेही सन्धि ओर संध्यांगों को रचना प्रबन्धगत रसौचित्य के तीसरे हेतु का 
विवेचन करते हए आनन्दवद्धं न यह कहते है कि पाचों सन्धियो ओर उनके उपांगों को 
योजना शास्त्रीय मर्यादा के निर्वाह की ष्टि से नहीं अपितु रसोत्कषं की रष्टिसे की 
जानी चाहिए । आनन्दवद्धन के मतानुसार मुख, प्रतिमूख, गभ, विमश ओर निवेहण 
नामक चों सन्धियों ओर उनके 64 अंगों की योजना रसोत्कषं की टृष्टिस कौ 





जानी चाहिए । 


(घ) यथावसर रसो के उद्ोपन, प्रशमन को योजना ओर विभान्त होते 
हए श्रधान रस का अनुसंधान - प्रबन्धगत रसौचित्य के चौथे हेतु का विवेचन 
करते हए जानन्दव्डन कहते दकि यथावसर रसं के उहीपन ओर प्रशमन की 
ोजना होनी चाहिए भौर जंसेही रस का अपक्षं होने लगे, उसे तत्काल संभाल 
लना चाहिए । काव्य मे कई एेसे स्थल आते हँ जहां रस विश्वान्त-सा होने लगता है । 
आनन्दवद्धंन के अनुसार, पसे ही दुबेल स्थलों का उद्धार करना अर्थात्‌ उनमे पुनः 
रसोत्कषं उत्पन्न करना आवश्यक है । 

(डः) रसानुरूप अलंकार योजना -प्रबन्धगत रसोचित्य कारपाँचवां हेतु 
रसानुरूप अलंकार योजना होती है । ओनन्दवद्धंन के अनुषःर, करई बार कवि अलंकारो 
की योजना में इतने अधिक लीन हो जाते हैक उन्द यह भी ध्यान नहीं रहता कि 
अलंकारो की एकमात्र सार्थकता रसोत्कषे मे छिपी) अलेकायेकी चकाचौघधसे ` 
कहीं अधिक मह्वपूणे काव्य-रस होता है, अतः अलंकारो की योजना पूणेतः रसानुरूप 
होनी चाहिए । ह 

प्रबन्धगत रसौचित्यके इन पाच हेतुओंका विवेचन करने के साथ-साथ 
आनन्दवद्धन ने अनौचित्य का भी सम्यक्‌ विवेचन किया है। आनन्दवद्धेन के । 
मतानुसार यह अनौ चित्य वस्तुतः रस-विरोघधी तत्व ही उत्पन्न करते है । निस्सन्दह 
अवचित्य सम्बन्धी अवधारणा का विवेचन अनौचित्यं अथवा रस-विरोधी हितुओों के 
अभाव में पूणं नहीं कहा जा सकता, कदाचित्‌ इसलिए आनन्दवद्धन ने रसौ चित्य 
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केरपाच हेतुओंके साथ ही छः रस-विरोधी हेतुओं का भी विवेचन क्ियाहै जौ 
निम्नानुसार है- | 
(च ) विरोधी रस से सम्बन्धित विभाव, अनुभाव, संचारी भाव का वर्णन 
इस प्रकरण में आनन्दवद्धनने तीन प्रकार की सम्भावनाओं का चिवेचन कियादहै 
जिनमे रस-भंग होतादै। ये तीनों सम्भावनाएं क्रमशः विरोधी रस ङे विभाव, 
अनुभाव जौर संचारी भावकं वर्णन से सम्बन्धित हँ । जहां तके विरोधी रस के 
विभाव का प्रश्न, रस-भंग की स्थिति तब उत्पन्न होती है जबकि किसी रस के 
| विभावादि के वणेन के तुरन्त बाद किसी विरोधी रस के विभावादि का वणेन किया 
| जाये । उदाहरण के लिए, श्यृगार रस के विभावादि के वणेन के पश्चात्‌ शान्त रस 
के विभावादि का वर्णन करना अनुचित होगा । यही स्थिति विरोधी रस के अनुभावं 
के वणेन कीदटै। यदि कोई मानिनी नायिका अनुहार करने पर भौ नहीं मानती है 
ओर यदि उसके न मानने पर नायक रौद्रानुभावो काश्रदशेन करने लगे तो वह्‌ निरिचित 
रूप से अनुचित कठा जायेगा । विरोधी रस के संचारी भावोंका वर्णन भी समान 
क, रूप से अनुचित होता है। उदाहुरण के लिए, यदि कोई नायिका अपने प्रेमी के साथ 
परिणय का अपूवं सुख भोग रही है ओर तभी किसी बात को लेकर दोनों मे क्षण 
भर केलिए कलह की स्थिति उष्पन्नहो जाती हैतोरे्ी स्थिति से यदि वह्‌ 
नायिका वराग्य-भावसे अपने दैन्य काप्रकाएन करने लगे तो वह्‌ भनुचितं ही 
कहा जायेगा । - 
रस-भंग की इूसरी स्थिति तब उत्पन्न होती है जबकि प्रस्तुत रस की विरोधी 
वस्तुओं का विस्तृत वणंन किया जाये । उदाहरण के लिए, यदि प्रस्तुत रस के रूप सं 
शगार रस का वणेन चल रहाहै तो अलंकारों का चमत्कार दिखाने के उरेश्य से 
वनों मौर सरिताओं आदिका तरिस्तारसे वणन करना अनुचितही कटा जायेगा । 
दुसरे शब्दों में, काव्य की सम्पूणं योजना प्रस्तुत रस के अनुरूप ही होनी चाहिए । 
दसी प्रकार रस-भंग की तीसरी स्थिति वह होती है जबकि अवसर न होने पर भी 
्रस्तुत रस को विच्छिन्न कर दिया जाये अथवा अनावश्यक विस्तार वणेन कर दिया 
जाये । उदाहरण के लिए, किसी महान्‌ ओर पराक्रमी राजा द्वारा कयि जा रहे युद्ध 
के वणन के बीच किसी भी उपयुक्त कारण के निना श्छगार आदि के प्रसंगो का वणन 
अनुचित कहलायेगा । रस-भंग की एक अन्य सम्भावना तब होती है जबकि रस-परि- 
पुष्टि होने के पश्चातु भी पुनः अकारण ही रस को उप्त किया जाता है। इसी 
प्रकार व्यवहारौचित्य के अभाव में भौ रस्ष-भंग हो जाता है । उदाहरण के लिए, युद्ध 
में प्रयाण करते हृए किसी शूरवीर की शौ्ंता ओर पराक्रम सम्बन्धी हाव-भावो का 
वणन कयि बिनादही उसे सीधे युद्ध में धकेल देना व्यावहारिक -हष्टि से उचित 
नहीं कहा जा सकता भौर दस श्रकार रस-भंग को स्थिति उत्पन्न होती है । इसी 
प्रकार काव्य-वृक्तिथों को विषयानुरूप प्रयोग न करने से भी रस-भंग की स्थिति उत्पन्न 


होती दै । | 


र त > मरिष्ये क 
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इस प्रकार उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि ध्वनिकार्‌ आनन्द 
बद्धेन ने अनौचित्य सिद्धान्त का विस्तार से विवेचन करके षेमेन्र के लिए उपयुक्त 
आधार भूमि तैयार कर दौ थी । आनन्दवद्धंन ने काय्य के विभिन्न अंगो मे ओौचित्य 
के निर्वाह पर बल दिया ओर इस प्रकार ओचित्य सिद्धानत को. एक अत्यन्त 
व्यापक आधार प्रदान किया । एक विदान्‌ आलोचक के शब्दों मे --““ओौचित्य सिद्धान्त 
करो एक व्यापक -काव्य-तत्त्व के रूप म प्रतिष्ठित करने का समस्त श्रेय आनन्दवद्धन 
कोदही दै । उन्होने काव्य के लिन्न-भिन्न अंगों मे आौचित्य की महत्ता पर पूणे प्रकाश 
डाला । क्लेमेच्धने अ [नन्दवद्धन से ही संकेत, प्रेरणा ओौर विचार-दिशा प्राप्त करके 
केवल स्वतन्त्र सिद्धान्तके सूप मे गचित्य का नवीन अभिधान किया । इस सम्बन्ध 
नं यह -उल्लेखनीय है किं आनन्दवद्धेन ने ओौचित्य सिद्धान्त को इतना व्यापक ओर 
सुदृढ आधार प्रदान कर दिया कि उनके समय के (9वीं-10वीं शताब्दी) अनेक 
विचारकों ने ओचित्य को ही काव्य का सरवैस्व मानना आरम्भ कर दिया । मौचित्य 
की महत्ता बहुत बढ़ गयी ओर काव्य के मूल्यांकन को एकमात्र कसौटी गौचित्यका 
नर्वाह मानी जाने लगी,॥ ध्वनिकारः जानन्दवद्धंन के टीकाकार आचायं अभिनवगुप्त 
ते एेसे विचारकोंका श्रम-निवारण करते हुए अत्यन्त मौलिक ढंग ते ओौचित्य का 
स्वरूप-विवेचन किया । यह निविवाद है ज्निओौचित्य सम्बन्धी अवधारणा के स्वरूप 
का विश्लेषण करने मे अभिनवगुप्त का सराहनीय योगदान है) उन्होने अत्यन्त स्पष्ट 
णब्दों से कहा कि भोचित्य कोई स्वतन्त्र काव्यांग अथवा काव्य-तत्त्व नहीं है; बहं 
काव्य की गात्मा भी नहीं है । आचाय अभिनवगुप्त के अनुसार, काव्य का सवेस्व तो 
र्सही.ड उतर आौचिव्य तो एक प्रकार का सम्बन्ध-विशेष है । यदि किसी काव्य में 
रस नींद तो कैवल गौचित्य के सफल निर्वाह के आधार परी उसे काव्यको 
संज्ञा नहीं दी जा सकती । अभिनवगुप्त के मतानुसार काव्य की आत्मा रहीरै 
ओर वह रस ध्वनि का रूप लेकर प्रकाशित होता है, भ्यक्त होता है अतः ध्वनि की 

स्ववःसिद्ध है । भौचित्य तो वस्तुतः रस की सत्ताका ही प्रमाण है । \‹ इस 
तरकार अभिनवगुप्त के मतानुसार काव्य के तीन अनिवायं त्व होते ईै-रस, ध्वनि 
ओर गौचित्य ।,) ०६ ५ 

इसी प्रसंग मे वक्रोक्ति-सिद्धान्त के प्रवत्तंक आचायं कन्तक का विवेचन भी 
-त्तेखनीय हे ! यद्यपि भाचायं इन्तक को वक्तोक्ति-सिद्धान्त के जनक के रूप भें ही 
जाना जाता है तथापि उन्होने वक्रोक्ति के विभित्त प्रकारो के विवेचन भें ओौचित्य के 
निर्वाहं की बात आप्रहपूवंक कही है । कुन्तक के मतानुसार काव्य का प्राण-तत्त्व तो 
वक्रता ही दै किन्तु वक्रता का मूल आधार गओौचित्य ही है । कुन्तक के शब्दों मे, 
'उचिताभिधानजी वितत्तवाद्‌' अर्थात्‌ उचित अर्थात्‌ यथानुरूपं कथन अथवा वक्रता ही 
जीवन है । [इस प्रकार कन्तक ते काव्य-गुणों का विवेचन करते हुए ओचित्य गुण की 
चर्वोपरि महत्ता भुक्त कंठसे स्वीकार को है ।) कुन्तक के अनुषार प्रत्येक मागं मेदो 

















¶ 


सामान्य गुणो के अतिरिक्त चार विशेष गुण भी होते ह । सामान्य गुण ह-ओचित्य 
मौर सौभाग्य! ये दोनों गुण तीनो मार्गो में अनिवायंतः रहते है । वक्रोक्तिकार के 
शब्दो मे-- 
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एतद्‌ त्रिष्वपि मागेव॒ गुणद्वितययुज्ज्वलमु । 
पद वाक्यप्र बन्धानां व्यापकत्वेन वतते ॥ 
अथात्‌ इन तीनों मार्गो में दो सामान्य गुण अर्थात्‌ जौचित्य गौर सौभाग्य पद, 
वाक्य तथा पूणं प्रबन्ध में व्यापक मौर उज्ज्वल खूप मे स्थित रहते हँ । इस प्रकार 
भआचायं कन्तक के अनुसार ओौचित्य काव्य का एक अनिवाये गरुण है । यही नहीं, कुन्तकं 
ने वक्रता के विभिन्न भेदों-उपभेदों का विवेचन करते हए भी भौचित्य के निर्वाह पर 
बल दिया है । उदाहरण के लिए, वर्ण-विन्यास वक्रता का विवेचन करते हए आचार्यं 
कन्तक कहते है-- | 
'वर्गान्तयोगिनः स्वर्श ददिङ्क्तास्तवनादयः । 
-शिष्टाश्चराविसंयुक्ताः प्रस्तुतौ चित्य शोभिनः । 1 
अर्थात्‌ वक्रतापू्णं वर्णं-योजना अनिवायंतः प्रस्तुतौ चित्य-शोभिनी होती है । 
दुसरे शब्दों मे, कहा जा सकता है कि वाक्य का वणं-व्रिन्यास प्रस्तुत प्रसंग के अनुरूप 
ही होना चादिए, उससे अलग हटकर नहीं । इसी प्रकार पदपूवद्धिवक्रता ओर प्रत्यथ- 
वक्रताके विभिन्न भेदोंके अन्तर्गत कुन्तक ने जौचित्य की चचा की है । पदपूवद्धि- 
वक्ता के अन्तगंत पर्याय-वक्रता, विशेषण-वक्रता, वृत्ति -वक्रता तथा लिग-वक्रता आदि 
उपभेदो का मूल आधार ओचित्य ही है । इसी श्रकार प्रत्यय-वक्रता के कारक “वक्त ता, 
पुरष-वक्रता, संख्या-वक्रता, काल-वक्रता तथा उपग्रह-वक्रना आदि विभिन्न उपञेदों से 
भी ओचित्य को अनिवार्यता सिद्ध की गयी टै । इसी प्रकारः कन्तक ने भक रण-वक्रता 
तथा प्रबन्ध-वक्रता का विवेचन करते हृए भी ओौचित्य कौ महत्ता सिद्ध को है। 
दस क्रम मे कुन्तकं के पश्चात्‌ रसवादी जाचायं सहिमभदट्र का नाम उल्लेखनौय 
है जिनके मतानुसार रसात्मक काव्य में अनौचित्य का लेशमत्र भौ स्पशे नहीं हये 
सकता । महिमभट्ट के शब्दों पे, "रषात्मकःं च काव्यमिति कुतस्ततानौ चित्य संस्वशैः 
संभाव्यते, | अर्थात्‌ रसात्मकं काव्य में अनौचित्य का संस्पशं हो ही नहीं सकता । मह्मि- 
भट ने अनौचित्य की व्याख्या करते हए कहा है कि जहा रस कौ प्रतीति नहीं होती, 
व्हा अनोचित्य होता है । महिमभद्र के मतानुघार यह अनौचिव्य भी दो प्रकार का होता 
है--अये-विषयक अनौचित्य तथा शब्द-विषयक अनौ चित्य । अर्थं-विषयक अनौ चित्यके 
` अन्तगंत रस, भाव आदि से सम्बन्धित अनौचित्य आता है भौर क्योकि रस, भाव आदि 
काव्य के अन्तरंग तत्त्व होति ह मतः महिमभट्र ने इस प्रकार के अथं-विषयक अनौ चित्य 
को अन्तरंग ओचित्य का नाम दिया है। इसके विपरीत शब्द-विषयक ओौचित्य का 
ल्ेत्र काव्य का बहिरंग ही होता है, अतः शब्द-विषयक ` अनौचित्य को बहिरंग अनौ- 
चित्य कहा गया है । स्वभावतः अन्तरंग अनौचित्य को काव्य का प्रमुख दौष स्वीकार 


किया गया है। 
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ओ चित्य सिद्धान्त की इस आधार भूमि के पश्चात्‌ अ।चायं क्षेमेन्द्र के ओचित्य 
। सम्बन्धी विवेचन पर विचार किया जा सकता दै। आचायं क्षेमेन्द्र के भौ चित्य सम्बन्धी 





विवेचन पर विचार करनेसे त्रं यह स्पष्टतः समक्ष लिया जाना चाहिए कि क्षेमेन्द्र 
करो ओचित्य सिद्धान्त के उदुभात्रक का गौरवपु्णं स्थान नहीं दिया जा सक्ता भौर 
उन्हें केवल इसी बात का श्रेय दिया जा सकताहै कि उन्होने ओौचित्य सम्बन्धी 
अवधारणा को लेकर उनसे पूवंवर्ती आचार्यो हारा किये गये चिन्तन-विवेचन को एक 
-गवस्थित रूप दिया) जसा कि पहले निवेदन किया जा चुकता है कर कषेमन्द्र का 
चित्य सिद्धान्त आनन्दवद्ध न, अभिनवगुप्त आदि के एतदूविषयक चिन्तन का 
अत्यधिक ऋणी है } निस्सन्देहं माचायं क्ेमन्द्र ने मौलित्य के प्रश्न षर मौलिक ढंगसे 
विचार किया ओौर उसकी सर्वोपरि महत्ता सिद्ध की । क्षेमेच्ं के सामने आओचित्य 
सम्बन्धी अवधारणा को एक व्यवस्थित ख्पदेने का श्न था | धा } ओंचित्य के स्वहूप का 
ते हप क्षेमेन्द्र कहते ट॑- | 4 । 
श ` 24 उचितं + सहशं किल धस्य त्तु \ | 
उचितस्य च यो. भावः तदौचित्य प्रचक्षते 1'\, ~ ` 

अर्थात्‌ जिसके जो अनुरूप है, उसे उचित कहते ई 1 तथपि क्षेमे यह्‌ नहीं 
मानते कि आओवित्य को काव्यकौी आत्मा का गौरवपूणं स्वान दिया जा सक्ता दहै, 
वस्तुतः मेन्द्र मूलतः एक रसवादी आवायं दै गौर वे अत्यन्त स्पष्ट शब्दोमे यही 
कहते है कि काव्य कीआत्मातोरसहीरै ओर ओौचित्य तौ रख क जीव्ति हीह) 
धेमेन्द्र के अनूखार--- 


न 
ज 


"ओचित्यस्य चमत्कारकारि णाश्ास्लर्वभे 

रसजीचितभरतस्य विचश्रं कुरुतेऽघुन्‌इ \" 
अर्थात्‌ मै अलंकार ओर पल-दोषों का विवेचन करते के पश्चात्‌ आनन्दानु्ूति 
नं चमत्कार उत्पन्न करने वाले तथा रस के जी वितभूत (अर्थात्‌ जीवन) अआ चित्य ठत्त्व 
वर विचार करता च ४ क्षेमेन्द्र के अनुसार, काव्य का प्राण-तत्तव रस्-भाव आदि होते 
हं गौर जिस कान्य मे रस अथवा भाव आदिमे किसौ प्रकार का व्पाघात उत्पन्च दहो 
जाता है वह काव्य अपने मूल प्रपोजन से नष्ट हो जातादहै! क्षेमेन्द्र के मतानुखार 
, रीति, वक्रोक्ति आदि विभिन्न काव्यांगों की योजना देसी होनी चाहिए किवे 
सभी मिलकर रसास्वादन में सहायक हो । यदि इन काव्यांगों कौ योजना दोषपुणं होगी 
लो रसास्वादन मे व्याघात उत्पन्न होगा ओर एेसा काव्य ञादशें काव्य कीश्ेणी मे 
नहीं जास केगा । रखास्वादन का माशय यही होता है कि पाठक अथवा श्रोता के हृदय 
जं बालोच्य कान्यकृति अथवा नाटक के प्रति आस्या उत्पन्न हो गौर उसका मन उखहजं 
ही प्रवा कर उठे । यह्‌ स्था तभी उत्पन्न होगी जबकि कवि कौ अभिष्यक्ति सहज 
जौर स्वाभाविक लभे । यदि कविने कत्पना का भी आख्य लिया हौ तो वह कल्यना 


के मतानुसार काष्य के अलंकार आदि तत्वों कौ योजना ठेसी होनो चाहिष् कि 1 


। ~ = 
0 
५ 
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काव्यकृति नितान्त सहज गौर स्वाभाविक प्रतीत हो । इस प्रकार क्षेमेन्द्र ने मौचित्य 
का विवेचन करते हुए वस्तुतः भौचित्य भौर रस, भावादि के साथ गौचित्यके 
सम्बन्धो का ही विवेचन किया दहै । .काव्यके विविध अंगों के साय ओचित्यका 
सम्बन्ध स्पष्ट करते हुए आचायं क्षेमेन्द्र कहते टै-> 
ओचिस्यस्य चमत्कारकारिणाश्चास्चवंणे 
रसजौीवितभतस्य विचारं कुरूतेऽघुना । 
काव्यस्यालंकारः कि भिथ्यागणितेगुणेः। 
यस्य जोवितवौचित्यं विचिन्त्यापि न हश्यते । 
| अलंकारस्त्वलंकारा गुणा एव गुणाः सदा) 
ओचिष्यं रससिद्धस्यस्थिरं काव्यस्यजीवितसु । 
| उचितस्थान विन्यासादलकं तिग्लङ कृतिः । 
| ओौचित्यादच्युता नित्यं भवन्त्येव गुणा गुणाः ॥॥' 
| अर्थात्‌ काव्य का चमत्कार ओर चारुता तथा ओचित्य मे कायं-कारण सम्बन्धं 
हे । ओौचित्य कारण है ओर चमत्कार तथा चारुता कायं हैँ जो कि ओौवचित्य नामक 
कारण से उत्पन्न होते ह । काव्य के अन्य तत्त्व जैमे कि रस, अलंकार, गुण आदिका 
तो जीवन ही भौचित्य है ॥रस के अतिरिक्त अन्य काव्यत्वं के साथ चित्प का 
सम्बन्ध शरीर तथा शरीरी का-सा सम्बन्धदहै ओर रस एवं गौचित्य का सम्बन्ध आत्मां 
ओर जीव का सम्बन्ध है। ] काव्य में अलंकारों का महत्त्व गलंकारों तक गौर गुणों की 
महत्ता गुणो तक ठोती है, किन्तु मौचित्य तो रससिद्ध काव्य की स्थिर जीवन-शक्ति 
है । अलंकारो का अलंकारत्व उन्हँ उचित स्थान पर रखनेमेंदै अर्थात्‌ अलंकारोंके 
भ्रयोग मे ओौचित्य का निर्वाह होना चाहिए अन्यथा काव्य-गुण भी गुण नहीं रहक्ते ॥ 
इसी प्रसंग मे क्षेमेन्द्र यह भी कहते हँ कि यदि अलंकारो गौर गुणों के प्रयोग सेः ओ चित्य 
की उपेक्षा कीजातीहैतो यही गुण, अलंकारादि काव्य की शोभावृद्धि करने के स्थान 
पर उसे ह स्यास्पद बना देते है अलंकारो की साथकता उनके उचित प्रयोग परं ही 
निभर करती है । अलंकारो आंदि के अनुचित प्रयोग के कारण उत्पन्न होने वाली 
ठास्यास्पद स्थिति का एक उदाहरण प्रस्तुत करते हए क्षेमेन्द्र कहते है कि-- 
~~ कण्ठे मेखलया नितम्बफल के तारेण हारेणवा, 
पाणो नुपुर-बधनेन चरणे केयूर-पाशेनं वा। 
शौर्येण प्रणते रिपौ का करणया नायन्ति के हास्यतामु । 
ओं चित्येन विना सचि प्रतुनुते नालंकृतिर्ना गुणाः 1... 
अर्थात गरले भें मेबला, कटि में हार, हाथों में नूपुर तथा पैरो में पहनने ओर 
शरणागत क शयं दिखाने तथा शत्रू के भति कर्णा का प्रदशंन करने से किसकी 
नहीं उड़ती । जौचित्य के बिना नतो अलंकार ही रुचिकर होतेह भौरन गुण । 
उषयृक्त उदाहरण द्वारा क्षेमेन्द्र वस्तुतः ओौचित्य सम्बन्धी अवधारणा की व्यावहः रिकः 


4 
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उपादेयता की ओर भी इंगित करते हँ । इस प्रकार क्षेमेन्द्र को हृष्टि मे अलंकारों 
मौर गुणों आदि के प्रयोग में भौचित्य कौ उपेक्षा केवल हास्यास्पद ही हो सकती ह । 
चित्य के सेद-उपभेद आदि-- पहले ही निवेदन क्रिया जा चुका है कि क्षेमेन्द्र 
का गचित्य सिदढान्त कन्तक तथा आ नन्दवद्धंन आदि के एतद्‌विषयक चिन्तन से अव्य 
धिक प्रवाहित है। जिस प्रकार कुन्तक ने वक्रोक्ति का विस्तार काव्य में वणं आदि से 
लकर सम्पूणं प्रबन्ध तक दिखाया है, उसी प्रकार क्षेमेन्धने भी ओौचित्य सम्बन्धी 
अवध्रारणा. को बत्यन्त व्यापक आघार ब्रदान किया है । ओौचित्य की स्थिति काव्य के 
सभी तत्त्वों आदिमे होती हे । क्षेमेन्द्र के शब्दो मे-- 
\ “पदे वाक्ये प्रगन्धार्थे, गुणे अलंकरणे रसे । 
यायां कारके लिगे वचने च विशेषणे । 
उपसर्गे निषति च कलि देशे कुलब्रते । 
तच्वे सत्वेऽव्यभिभ्राये स्वभावे सारसंग्रहे । 
व्रतिभायां अवस्थायां विचारे नाम्नि अथाऽशिषि । 
काल्वस्याऽङ गेषु च प्राहुर ओचित्यं व्यापिजीवतमु ।' `= 


( उपयु त्त पक्तियों मे क्षेमेन्द्रने 27 प्रकार षुः मुख्य जौचित्य भेदों का वणन 
किया है जो कि इस प्रकार ह पद, वार्कष, म्रबन्घाय' गुण, अलंकार, रस" क्रिया, 
कारक, श्लिग, वचन, विशेषण, उपसग, निपात, काल, देश, कुल, त्रत, तत्व, सत्व, 
अभिश्राय, स्वभाव, सार-संग्रह, प्रतिभा, भवस्था, विचार, नाम तथा आशीवाद 
यही नदीं क्षेमेन्द्र ने अन्तिम पंक्ति में यह व स्पष्ट कर दियाहेकिकानव्यके अवशिष्ट 
अंगों के प्रसंग मे भी इसी प्रकार का ओ चित्य भेद कियाजा सकता हे! इस प्रकार 
नमन के मतानुसार, भौचित्य के केवल यहौ 27 भेद नहीं होते, ओर भौ अनेक भेद 
हो सकते हं । अध्ययन को सुविधा की दृष्टि से ओचित्य के इन 27 भेदो को वर्गीङ्ित 
किया जा सकता है । विद्वानों ने इन 21 भेदो को चार मुख्य वगो मे रघा दहै जो कि 
निस्नानुसार हः | 

(क) भाषा तथा शंलीगत ओचित्य इस वगं के अन्तगेत व्याकरण सम्बन्धी 
आओ चिव्य भेदों को परिगणितं किया जा सकता है । इस वगे के ओचित्य भेदो मे-- 
क्रियौचित्य, कारक, लिग, वचन, विशेषण, उपसगे, निपात, काल आदि कां ओौचित्य, 
वुद-ओचित्य, वाक्य-गौचित्य, वृत्त अर्थात्‌ छंद-गौचितेय, गुण-ओ वित्य, अलंकार- 
चित्य, स्वभाव-गौचित्य, नाम अर्थात्‌ शब्द-ओचित्य, आाशीष-वचन अर्थात्‌ अथं- 

< जो चित्य आदि 17 प्रकारके ओ चित्य भेद परिगणित कयि जा सकते है । 

(ख) रचना-विधानौचित्य- दस ओचित्य वगं के अन्तगंत केवल प्रबर्ध-ओौचित्य 
ही आता दे। 11, । | 

(ग) विषय-ओौ चित्य--विषय-भौचित्य एक्‌ ग्यःपक ओचित्यं वणे है जिसके 
अन्तमंत तीन ओर उपव कौ रला शय है । पहले उपवगं मे रसौचित्य रखा जा 








~ 
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सकता है । विचार-अौचित्य नामक्‌ दूसरे उपवगं मे विच।र-ओौ चित्य, तत्त्व-ओौ चित्य 
तथा सार-संप्रह-गौचित्य आते हँ । तीसरा उपवगं व्यवहार-आओचित्य का है जिसके 
अन्तग॑त देशौ चित्य, कुल-ओौचित्य, त्रत-मौ चित्य, सत्व-ओचित्य तथा अवस्था- 
अौचित्य- ये र्पाच प्रकार के भौचित्य परिगणित कयि जा सकते है। 
(घ) कल्पना-गौवित्थ--इस उपवगे के अन्तगंत प्रतिमा ओचित्य आता है। 
आचा ससेन नै अपने ओचित्य सिद्धान्त ओर ओौचित्य के विभिन्न प्रकारौं 
` का विश्लेषण करते हए कई उदाहरण भी ध) कयि है जिनमे अनेक स्थलों प्र 
श्रान्तियां दोखती है इस प्रकार के च्रान्तिषूण उदाहरण को एक बानगी निम्ना 
नुसार ठै- 
४. “यह्‌ बन्दर अस्तबल से भागकर राजगृह में धुत्त रहा है । अधकटी सोने की 
सांकल इसङे गले मेँ लटककर धिसट रहीटहै। दारो को ्लांघताहैतो हेलासे 
उछलते समय चलायमान चरणों मँ किंकिणियों का समूह बज उठता है! अंगना 
आतंक्रित हो गयी ह । सईस लोग संभ्रम से उसके पीके दौड़ रहे हैँ । हिजडे लज्जान 
करते हुए भाग गये क्योकि उनकी तो मनुष्यों में गणना ही नहं थी! वामन लोगं 
अपने आकार का लाभ उठाकर कचुकियों के कंचुकों के अन्दर घुसं रहे हैँ । किरात 
लोग दूर किनारोंपरजा खड़ेहएहँ ओर कुव ड्या धीरे-धीरे से नीचे गा रही है 
किं कोईदेखन ले )'' अआचायं क्षेमेन्द्र ने उपर्युक्त. उदाहरण भयानक रस की स्थिति 
का दिष्दशंन कराने के लिए प्रस्तुत किया है । क्षमन्द्र के अनुसार अन्तःपुर के कंचुकी, 
वामन ओर कव्जाथों के लिए बन्दर के तीवे दातं से अत्िक्रित होना स्वाभाविक ही 
है! बन्दरके भयते इन सदका हृडबड़ाक्रर भाग उठना भयानक रस के सर्वथा 
अनुरूप है । उस्तुतः भयानक रख का उपयुक्त उदाहरण सवथा ध्रान्तिपूणं है क्योकि 
इस सारे प्रसंग ले पाठ्कमें भय का नदी, हास्य का उद्रेक होता है । यस्तबल से चटा 
इजा एक बन्दर सारे अन्त.पुर को आतंकित नहीं कर सकता । 
` भोचित्य का व्यापक क्षेत्र-जौचित्य का क्षत्र अत्यन्त व्यापक है। केवलं 
काव्य अयवा साहित्य मे ही नहीं, लोक-व्यवहार में भी गौचित्य का अपना अलग 
महत्त्व है । सामान्य लोकव्यवहार में भी जहां कहीं भौचित्य का उल्लंघन होता है, 
वह सभी को अरत है। समाज में वही व्यक्ति आदर ओर सम्मान प्राप्तकरनेका 
अधिकारी होताहै जो कि नीति-अनीति ओर पराप-पुण्य का उचित विवेक रखता हो 
भौर तदनुसार गाचरण करता हो। यही नही, सौदयं कौ अवधारणाका भी मूल 
आधार गौचित्यदहीहै। लोक-व्यवहार में केवल गौर वणं वाली नायिका को सुन्दर 
नहीं कह सकते गौर दसी प्रकार पष्प को भी केवल इसीलिए सुन्दर नहीं कहा जा 
सकता कि उसकी पलियां कोमल ह अथवा उसका रंग मनभोहक है । कोई भी वस्तु 
तभी सुन्दर होती है जबकि उसङे बंग-रत्ंगो की योजना भौ चित्यपुणं हो । कदाचित्‌ 
इ्ीलिए सौँदयं भौर जौचित्य का भनिवायं सम्बन्ध स्वतःसिद्ध है । केवल लोक व्यव- 


हार में ही नहीं अपितु साहित्य मथवा काय्य मे छ ` सदयं का महत्व होता है, अतः 
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काव्य सें ओचित्य को महत्ता स्वरतः स्पष्ट है । कोई भी काव्यकरृति तभी सुन्दर कही 
जा सकती 'है जबकि उसे अंगो.प्रत्यंगो की सम्भूणे योजना मे ओौचित्य का सम्यक्‌ 
निर्वाह हआ हो । जर्हां कहीं जौचित्य की स्पेक्षाहो जाती है अथवा कौ जाश है, 
वहीं दोष की स्थिति उत्पन्न हौ जाती हे । ` वस्तुतः ओचित्य अपने आपमें एक एसी 
दृष्टि अथवा विवेक है जो क्तिकाव्य के विभिन्न अंगो-उपांगों के उचित-अनुचित प्रयोग 
का निर्घार्ण करती ठ । उचितत-अनुचित का विवेक किकी भी कवि अथवा कलाकार 
क्रे लिए आवश्यक है। काव्य अथवा कला की बात छोडिये, संसारके किसी भी 
क्रियाकलाप मे उचित-अनुचित कौ विवेक हष्ि आवश्यक है। पाप-पुण्य भले-बुरे 
कार्योके मूल नें यही ओौचित्य ष्टि कार्यरत हाती है । 


इस सम्बन्ध मे यह भौ उत्लेखनीय है कि-य॒हे भौविध्य दष्ट मानव स्वभाव - 


क्की एक नैसर्गिक प्रवृत्ति दै, उचित-अनुचित कौ विवेक ष्टि मनुष्य में बराबर बनी 
रही है । कला भथवा साहित्य का विकास बाद मे हुआ दै, उचित-अनुचित का विवेक 
सनूष्य [सें सृष्टि के आरम्भ से चला आ रहा है। जिस प्रकार किसी भौडो आकृति 
को देखकर मनुष्य सह ही नाक-मंह सिकोड़ लेतादे, उसी. प्रकार क्रिसी न्दर 
दाकृति को देख-दशचक १.4 अपने को ृतङ्त्य अनुभव कृरता है । उकषकौ ये दोनों 
प्रतिक्रिया कितनी सहज ओौर रवाभाविक है, यह्‌ स्वतः सिद्ध है । वस्तुतः उसकी, ये 
प्रतिक्रियाणे अर्थात्‌ एक के प्रति धृणा, उपेक्षा का भाव भौर दूसरे के प्रति भाकषण 
का अथवा प्रणा का भाव उसकी भौचित्य बुद्धिका ही परिचायक है । सभी रष्टियों 
त ओचिव्यपूणं वस्तु करे प्रति मनुष्य का अ।कषेण सहज मौर स्वाभाविक होता है। 
लीक यही स्थिति काव्य मथवा साहित्य ॑ कीमभीहै। यदि काय्य के विभिन्न अगो- 
उ्वागों की योजना ओ चित्पूण = न हृद हं | तो पाठक स्वतः ही उसको प्रशंसा कर 
उरगा जीर इसके विपरीत यदि कन्हं का््यागो का अत्यधिक प्रदशेन भौर अन्य कौ 
उचेश्ला हई टै तौ पाठक भी स्वभावतः उसंमे दोष-दशन ही कर पायेगा । 


| अनित्य मौर साहित्य क्षेमेन्द्र के भौचित्य सम्बन्धी ` उपर्युक्त विवेचन के 
आधार षर स। हव्य अथवा काव्यम आओौचित्य के स्थान को लेकर पाँच महत्त्वपूणं 


निष्कषं निकाले जा सकते ह । . पहली बात तो यह क्रि भौचित्य का क्षेत्र अत्यन्त 


व्यापक है ओर उसके अन्तगं त केवल काव्य ही नहीं साहित्य की सभी विधां पर 
विचार किया जा सकता है । काव्य, नाटक, कहानी, प्रबन्धक, मुक्तक--साहित्य की 
हन सभी विधाौं मे मौचित्थ का निर्वाह एक अनिवायं शतं है । चित्य के अभाव 
रं सहित्य की कोई भी विधा आकषक अंथवा हूदय को स्पशं करने वाली नहींहो 
सकती ) इक्च सम्बन्ध मे दूसरी बात यह हि कि गौचित्य की नित्य-स्थिति केवल 
साहित्य की इन विभिन्न विधाभोमे ही नहीं अपितु प्रत्येक विधा के अंगो-उपांगों 
मै भी होती है । उदाहरण के लिए, कान्य के कई तत्व होते है--रीति, गुण, वृत्ति, 
|| ¦ 
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अलकार आदि मौर इन सभी तत्वों में ओचित्य की अनिवायं स्थिति होती है। 
तीसरी बात यह कि जहां तक काव्य में ओौचित्य के स्थान काअरष्न है, इस सम्बन्धमें 
प्रायः मतक्यहीहैकि काव्य कौ आत्मा रस हे, ओचित्य उसे चिरस्थायी जीवन प्रदान 
करताहै। इस प्रकार क्षेमेन्द्र के अनुसार रसतो काव्य का प्राण रूप. तत्त्व होगा 
जिससे काव्य की सिद्धि होती है गौर ओचित्य उसकी स्थिरता का योतक जी वन-तत्तव 
॥ कहलायेगा । चौथी बात यह है कि ओचित्य की स्थिति कैवल साहित्य की विधाओं के 
॥ अंगो-उपागों मे ही नहीं अपितु उन अंगो-उपांणों का नियोजन करने वाते साहित्यकार 
। । के मानसमेंभीहोतीहै। इस प्रकार भौचित्य कवि-मानसमेंभी स्थायी रूपसे 
॥. विद्यमान रहता है । पाचवीं मौर अन्तिम बात यह है कि उचित-अनुचित की विवेक 
| ष्टि केवल कवि अथवा साहित्यकार सें ही नहीं अप तु उसकी काव्य-कृतियों का 
| मूल्यांकन करने वाले आलोचक मे भी होती है । आलोचक भी अपनी इसी विवेक 
| ष्टि के बल पर काव्य-निर्णय करता है भौर इस प्रकार आलोचक के मानसमेभी 
भौचित्य ष्टि स्थायी त्पस्च रहती है । इस भ्रकार निष्कषेतः कहा जा सकता है कि 
मौचित्य को अवधारणा अत्यन्त व्याप्रक है ओर वह पांच महत््वपूणं स्थलों में स्थायो 
ख्पसे वास करती है । अन्यथा भी किसी काव्यकृति के समग्र मूल्यांकन के परसय. मे 
इन्हीं पाँच दष्टियों से विचार कियाजा सकतादै। ये र्पाच ष्ट्यं इस प्रकार है- 
५ ति, काव्यांग, काव्य की आत्मा, कवि ओौर आलोचक । 


ओौचित्य सिद्धान्त ओर रस-- उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि 

कव्य की आत्मा रमै जौररस को स्थिरता प्रदान करने वाला  जीवन-तस्व 
मौचित्य है । पीछे यह भी स्पष्ट किया जा चुका है कि काव्य, काव्य के विभिन्न अंगो, 
काव्य की रचना करने वातत कवि, काव्य का मूल्यांकन करने वाले आलोचक त्या 
काव्य की आत्मा रस--इन सभी में गौचित्य की नित्य स्थिति बनी रहती है। इस 
सम्बन्ध मे एक मह्त््वपुणं प्रष्न यह उठता है कि क्या ओचिद्य अपने भाषे एक 
स्ततन्त्र ओर नियामकं तत्त्व है जो कि काव्य के भात्मा-रूप रस-भावआदि से अधिक 
महत्वधुणं है । कदाचित इसी आधार पर विद्वानों के एक वगं ने भौित्य को ही काव्य 
का सवंस्व मान लिया है । इस वगं के विद्वानों के षनुसार कव्य के सभी अंगों मे- 
भाव, भाषा, रूप, रस, रीति गुण, अलंकार आदि में गौलित्य की नित्य-स्थिति होती 
है ओर वही एक एसा तत्त्व है जिसका इन सभी का्व्यांगो मे समान महत्व रहता है। 
वस्तुतः यह हष्टिकोण एकांगी है क्योकि ओचित्य की महत्ता भी तभी दै जबकि रसं 
की सिद्धिहौ चुकी है अथवा यूं कहा जा सक्ता है कि जिस काव्य में रत नहीं है, वह्‌ 
जओचित्य के बवल पर ही काव्य कहलाने का अधिकारी नहीं हो सक्ता ! वस्तुतः 
जौचित्य काव्य का, काव्य के विभिन्न अंगों का, उसके सभ्यूणं विधान का होता है 
किन्तु कान्य, उसके अंग, उसका सम्पूणं विधान-समभी की एकमात्र कसौटी सौदयं- 
प्रतिष्ठा का मूल आधार रस ही दै। अतः रस ही कान्य की बात्मादहै गौर उसी के 





॥ 
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भ्नीतर काव्यः के सभी तत्त्व समाहित हो जाते है, यहा तक कि ओौचित्य भी रस के 
भीतर ही समाः जाता ह । लेमेन््र के अनुसार, ओौचित्य ही रस को आत्मा अर्थात्‌ 
(रसजीवित भूतस्य' टे । 
अगैचित्य का विवेक कवि केलिए ही नहीं, आलोचक के लिए भी अपेक्षित हे । 
कवि के पाम एेसी गौचत्य हृष्डि अव्यः होनी चाहिए कि उसकी रचनाओं के प्रति 
वारक के मनः मे मास्था उत्पन्न हो सक्ते \ निस्सन्देह यह ओचित्य हृष्टि काव्य की 
सुजन- ग॒क्रिया के आरम्मिक क्षणो से भी अपेक्षित होती हे । काव्य का सृजन अपने 
लाप से रखानुभूति की एक योजना होती टै जिस्रकी पहली शतं ओवित्य विवेक होता 
है । यदि रखानुभूति की इस योजना मे आचित्य काः अभाव रह जाता है तो वहू 
योजना निश्चित पं से दोषपूणे-हो जायेमी । कवि की भाति ही काव्यकृति का 
मूल्यांकन करने वाले मालोचक के पास री ओचित्य विवेक होना आवश्यक है। रस 
तीर गौचित्य का सम्बन्ध समज्लने के लि्‌ एकः उदाहरण प्रस्तुत दहै । भगवाचु रामचन्द्र 
कनो मर्यादा पुरुषोत्तम के नाम से स्मरण किया जाता किन्तुक्या मे मर्यादा को 
-योत्तन कह सक्ते & ? निस्सन्देह नीं, मयादा कभी भी पुरुषोत्तम नहीं हौ सकती, 
तथापि पुरुषो तम को “मर्यादा पुरुषोत्तमः के नाम से अभिहितः ¢ कियाजा सकता हे । 
मरयदाः तो पुरुषोत्तम के साय संपृक्त है किन्तु पुरषोत्तम नहीं है । ठीकं इसी प्रकार 
चित्य रस से संपृक्त होता दै, फिर भौ रस का पर्याय नहीं दै। ओौचित्य का स्वरूप- 
विवेचन करते हुए एक ज।लोचक कहते है : “अतः रस पर ओचित्य को वरीयता 
तो नीं दी जा सकती, न ही वरीयता देने का कोई प्रन है क्योकि ओौचित्य कोड 
नाव्या विशेष. नहीं हैर, मादि की तरह यह्‌ कोई विधानात्मक तत्त्व 
नहीं दै । यहं तो सब काव्यांगों की मर्यादाहै। न यह्‌ कान, नाक, ओठ को तरह 
शरीराग है, न प्राण आत्मा मादि की तरह जीवित हीदहै, यह्‌ तो सबसे व्याप्त रहने 
वाली मर्यादा है, दष्ट है। इसका स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं । रस है तो ओौचित्य है, 
अलंकार है तभी उसके ओीचित्य का प्रश्न होगा, यदि र-अलंकार ही नही तो 
ञौ चित्य कहां से जायेगा ?'' अतः यह्‌ स्पष्ट है कि ओचित्य का होना रस अलंकार 
ञ्ादि पर निंर करतारहै। रस, ध्वनि, अलंकारो के अभावसे ओौचित्य की बात 
करना खवंथा अथंहीन है । । 
आचित्य के भेदो का संक्षिप्त परिचय 
(क) भावा-शंलीगत मीचित्य--गौचित्य के इस भेद के अन्तगंत क्षेमेन्द्र ने 
17 प्रकार के गौचित्यों की गणना कीं है । तथापि इसके भुख्यतः पाच उपभेद किये 
ज्ञा सकते ईद--भाषा-मौचित्य, एद रचना-गौ चित्य, अलंकार-गौचित्य वणे वृत्ति-ओौचित्य 
तथा वृत्ति अचयवा छद-ओौचित्य । 2.8; #ि 
(1) चाषा-गौचित्व--दसके अन्तरत भाषा के प्रयोग भे भौवित्य के निवहं 
वर बल दिया जाताहै। कवि को अपनी कविता का प्रस्येक शब्द, वाक्य आदिमे 
` बनुङ्पता की रक्षा करनी चाहिए बौर भावो की समं धधिव्यंजना के लिए उचित 
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शब्दों का प्रयोगःकरना चाहिए । भाषा के ओँचित्य में भाषा की अनेक विशेषताभों का ` 
समावेश हो जाता है जैसा कि प्रवाहात्मकता, भावानुरूपता, पात्रानुकुलता, स्वाभा. 
विकता, सुबोधता, प्रभावात्मकता, आदि । भाषा का प्रयोग एक व्वापक अवधारणा 
है मौर क्रिया, कारक, लिगर, वचन आदि के ओचित्य इसी भ।पा-ओौ चित्य के अन्तर्गत 
 अतेरहै। | ; | 
(८) पदरचना ओचित्य--इस श्रकार के ओवचित्य को संवटना ओौचित्य भौ 
कत ह । बस्तः संदना मथवा पद-र्चना .ही काभ्य-रोति ठोती है । काव्य-रीतिो 
का :विवेचन करते हुए ध्वनिकार आनन्दवर्धन दो महत्वघुण बातें कहते है-- एक तो 
यह ह कि पदरचना अथवा काव्य-रीति का पल आधार गुण होते है मौर दूसरी यहं 
कि वह रसो की अभिव्यंजना करने बालो होती है । भानन्दवद्धंन के शब्दोंमे- ` 
| गुणानाक्चित्य तिष्ठन्ती मध्ुवदीन व्यनक्ति सा, 
| रसांस्तान्नियमे हेतुरौचित्यं वक्तुवाच्योः । 
॥. इसी प्रसंगमे आचार्यं अ।नन्दवद्धन यद भी.कटृते दै करि पद-रचना पूणे्तः 
रस के अनुरूप होनी च) दिए ताक्रि वह रसोत्कष. मे सहायक सिद्ध हो सके । इसी कमे 
मं आनन्वद्धेन ने धरद-रचना जथवा रीति काः धरिवेचन करते हए यह भी कडा है 
कि रीत्तिपा्ोंके अनुरूप होनी आवश्यक दै । पात्रों को सजीव ओर सशक्त बनानै 
के लिए यह्‌ आवश्यक है कि उनकी माषा आरी. उन्हीं के अनुरूप हो । इस सम्बन्ध में 
दुसरी वात्त यहं है करि पदरचना अथवा रीति प्रतिपाद्य | विषय के अनुरूप भी होनी 
चाहिए । यद्धि प्रतिपाद्य विषय श्युंगार से सम्बन्धित हैतो उसकी रीत्ति भी तद 
होनी चादि ५ किसी ्रम-मग्ना नायिक्रा के मुख से शान्त रस के अनुरूप शब्दों का 
उर्चारण केवद्च हास्यास्पद ही लग सकता है । इस सम्बन्ध में तीसरी ब्हत्वपणं बात 
यह ठे करि रीति अथवा पदरचना का प्रयोग सादित्य कौ विघा के अनुरूप किया जाना 
चाहिए । काव्य, नाटक, कहानी गौर उपन्यास-सादित्य की इन विभिन्न चि धाओं 
के लिए उनके भनुङूप ही रीति का प्रयोग किया जाना आवश्यकं है। कदाचितु इसी 
वधार पर आनन्दवद्धंन ने गद्य के लिए समासरवहुला पदावली मौर नाटक के लिए 
` सरल भौर समास रहित पदावली के प्रयोग पर बल दिया है। 


भोज ने भी शौजीगत जौचित्य का विवेचन करते हए विचारात्मक ` विषयों 
के लिए गद्यको ही सर्वािक उपयुक्त शली घोषित क्ियादहै। भोजके मतानुसार 
गम्भरीर गौर शास्त्रीय विष्यो क विवेचन के लिए गद्य ही सर्वाधिक उपयुक्त शैली हो 
सक्ती है । इसरी बोर कोमल भावों की सशक्त अभिव्यक्तिके िएु पद का प्रयोग 
श्रेयस्कर होता है । | 

उपयुक्त विवेचन के आधार प्र यह स्पष्ट हो जाता है- कि अनन्दवद्धन, 
भोज भादि काव्याचार्यो ने रीत्तियों के प्रयोग में विविध प्रकार के गौचित्यो के निर्वाह 
को बात कही है। कुन्तकने भी रीवियों का विवेचन करते हए ओौचित्य के निर्वाह 
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की बात आग्रहू्वंक कीरै गौर उनके मतानुसार ओौचित्य रीति काएक नित्य 


गुण होता है । निस्सन्देह्‌ प्रत्येक प्रकार के विषय को अभिव्यक्ति के लिए तदुनुरूपी 
रीति का प्रयोग वांछनीय है । 


(3) अलंकार-गौचित्य--दस सम्बन्धमें पर्याप्त मतक्य है कि अलंकार 
काज्यगत सौन्दयं कौ श्रीवृद्धि करते हँ ओर उनके उचित प्रयोग से काव्य को शोभा 
देखते ही बनती है ।\ इस सम्बन्ध मे विभिन्न काव्याचार्यो ने घुमा-फिराकर वस्तुतः 
एक ही बात कही है मौर वह है--अलंकारो कौ योजना रस के अनुकूल होनी चाहिए 
जर उनका प्रयोग तभी साथंक है जबकि न्ह अत्यन्त सहज ओर स्वाभाविक ल्प मे 
रखा गथा हो ॥ मलक रों के प्रयोगमें तो ओौचित्य के निर्वाहिकी बात ओर भी अधिक 
लायक हो जाती है क्योंकि अलंकारो का अनुचित प्रयोग काव्य का बहुत अधिक 
हित करता है ॥\ आचायं क्षेमेन्द्र ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मेंकहा ह कि केवल 
चमत्कार प्रदर्चनँं के लिए अलंकारो का प्रयोग काव्य का शोभाकारक नहीं हो सकता । 
जरतः कवियों को रस-्रसंग ` की उपेक्षा करके अलंकारो का मनमाना प्रयोग नहीं 
करना चाहिए । ्ञमेन््र के अनुसार, काव्य का प्राण-तत्त्व रस है मौर किसी भी स्थिति 
र इस प्राण-ततत्व कौ उपेक्षा नहीं होनी, च। हिए । अलंकारो का वही रयोग सायक 
ही सक्ता है जो कि उस प्राण-तत्त्व अर्थात्‌ रस के उत्कषं मे सहायक सिद्ध हो । 
अलंकारं के उचित प्रयोग के सम्बन्ध में अभिनवगुप्त ने भी विस्तार के साथ विचारः 
किया है भौर उन्होने अलंकार-ओौचित्य कौ दौ कसौटिया निर्घारित कौ है-पहलीतो 
यह्‌ किं अलंकारो का प्रयोग तभी साथेक होगा जबकि अलंकायं की स्वतन्त्र सत्ता हो 
ओर दूसरी यह किं अलंकायं का ओचित्य सिद्ध हो! अलंकारो का कायं अलंकरण 
करना होता है ओर जिस वस्तुकावे अलंकरण करते ह उसे अलंकायं कहते है । 
काव्य तं रस, भाव अदि अलंकायं होते ह मौर रस ही काव्य का प्राण-लत्व होता 
हि । यदि किसी काव्य में रसं अथवा अलंकायं ही नहींदहैतो अलंकासें का प्रयोग 
(नितान्त अथंहीन होगा । अलंकायं को अनुपस्थिति में लंकायं का प्रयोग दीक उसी 
तरह का दोगा जैसे कि किसी मृत युवती को आभषणों से सजाना । दंखरी बात 
यह कि यदि अलेकायं विद्यमान हो तो अलंकदरों का प्रयोग विषयानुकूल होना बाहिए | 
कान्य सें रक्च-भाव होने पर भी अलंकारो का प्रमोग विषयौचित्यं के अनुरूप क्रिया | 
आना का्हिए । | 

(4) वर्-ृति गोौचित्य-ृति-विवेचन भे आनन्दवदधेन ने विषयोचित्य के 
निर्वाह पर अत्यधिक बल दिया है । यदि वृ्तियों का प्रयोग विषय के अनुरूप न होकर 
अन्यथा होगा तो काव्य में दोष कौ स्थिति अनिवायेतः उत्पन्न हो जायगी । यही. 
स्थिति वण क प्रयोग भे देवी जा सकती है । वणो का प्रयोग प्रतिाच विषय कै 
अनुरूप होना. जावए्क्क. है । ओज गुण को स्थितिमे परम वणो का प्रयोग बत्यधिक 

रसानुकूल होता है भौर उसी प्रकार कोमल रस-भावादि के वणेन के लिए माधुयं गण 











॥ १ 
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युक्त मधुर वर्णो का प्रयोग रसोत्क्ं मे सहायक होता दै। इसी प्रसंग मे वक्रोक्ति 
सिद्धान्त क प्रवत्तंक आचार्यं कुन्तक का विवेचन भी उल्लेखनीय है । कन्तक के मता- 
नुसार वृत्तियों का उचित प्रयोग रसोत्कबं में सहायक होता है । कदाचित्‌ इसी आधार 
पर कुन्तक ने विषय ओर प्रसंग के अनुरूप वर्णौ भौर वृत्तियों के प्रयोग पर्‌ बल 
दिया है । 
(5) बृत्ति अथवा छंद-ओौचित्य- क्षेमेन्द्र ने विषयानुरूप वृत्तौचित्य तथा छद 
योजना पर अत्यधिक बल दियां ह । `` 
` (ख) रचना-विश्रान ओचित्य-- जौ चित्य के इस प्रकार को कथा अथवा घटना- 
ओवित्य सी कहते है । कतिपय विद्टानों के मतानुसार कथा गौर चटना-ओौचित्य आदि 
का भ्रबन्धौचित्य की व्यापक अवधारणा में समाहार हो जाता है। कथा का संघटन 
अथवा योजना रस के अनुकूल होनी चाहिए । कथा अथवा चटना-जौचित्य पर विचार 
करते इए यशोव्मेन कते है कि कया की योजना देलौ होनी चाहिए कि भरासंगिक 
कथाएं मूल कथा को ही सहयोगी हों । भ्रांगिक कथाओं क बहलता क कारण सूल 
कथा के आच्छादित हो जाने की सम्भावना रहती है भौर उस स्थिति में समूची कथा- 
४ कहलायेगी ॥ ( गौण ओर महत्वहीन विषयों का अनावश्यक विस्तृत 
" बत कया च जिए अहितकारी होता है † भतः यशोवसेन के मतानुसार कथा 
५ पूर्वापर सम्बन्ध को रक्षा -कृरते हए उसका क्रमिक विकास वांछनीय होत्ता है । इसी 
प्रकार कौ बात भट लोल्लट ने नी कही है । भटर लोल्लट के मतानुसार, महाकाव्य चे 
भ्राकृतिक दृश्यो का वणन तो होना चाहिए किन्तु उसमें अत्यधिक विस्तार के कार ण 
रस-भग क स्थिति उत्पश्च हो जाती है । ट्र लोल्लट ने एसे कवियों की (खुले शब्दों 
भं निन्दा टे जो कि केवल ख्याति अजितं कर्न कै लिए चन, पर्वत, नदी, रथ 
चोडों आदि का सविस्तार वर्णेन करते है) भट्ट लोल्लट के णन्दों मे-- 
यस्तु सरिताद्विसागर पुर तुरग चादि-व्णं ने यत्नः 1 
कविशक्ति श्यात्िफलः विततधिवां नो भतः स हह ॥' 
इसी प्रसंग में भानन्दवद्धंन का विवेचन भीः बहुत महत्वपुणं है । उनके मता- 
नुसार सम्पूणं कथा की योजनां रसानुकूल होनी चाहिए । बानन्दवद्धेन के अनुसार 
एतिहासिक परम्पराके रूप में प्राप्त कथामों मेँ भी रसोत्कषं के प्रयोजन ख किचित 
हेर-फेर किया जा सक्ता है। तथापि यहु हेर-फेर केवल कथा करो रसपूणं बनाने के 
लिए ही किया जाना चाहिए । निस्सन्देह इस प्रकारके हैर-फेर के लिए र सपूणं 
कल्पना का आशय लिया जा खकता है। 


प्रबन्धौचित्य के सम्बन्धमे मम्मटने भी मौलिक चिन्तन का परिचय दिया 


` ह । उन्होने देती स्थितियों का वर्णन किया ह | हं प्रबन्धौचित्य की उपेक्षा किये जाने 


के कारण रस-भग को स्थिति उत्पन्न हो जाती है अर्थात्‌ दोष उत्पन्न हो जाते है। 
मम्मट के भनुशार, अंग का अत्यन्त विस्तृत वर्णेन कथा अथवा घटना के सम्पूणं 





| 
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जौवित्य के लिए घातक होता ह । इस सम्बन्ध मे मम्मटने दूसरी महत्त्वपणं बात 
यह कही है कि कृवि अथवा नाटककार को मूल कथा अथवा मुख्य पात्र के प्रति पूणं 
निष्ठावान रहना चाहिए । मूल कथा अथवा मुख्य पात को विस्मृत करने से सम्पूणं 
कथा-योजना दोषपूणं हौ जायेगी । प्रवन्धौ चित्य की ष्टि से यह्‌ आवश्यक है कि कवि 
अथवा नाटककार मूल कथा जथवा ख्य पात्र के समुचित विकासके प्रति सदैव 
सचेत रदे । इसी क्रम मरे मस्मटने तीसरी बात यह कहीरहै कि कवि अथवा नाटक- 
कार को इस सम्बन्ध मे बराबर जागरूक रहना चाहिए कि उसके पात्र, प्रसंग तथा 
परिस्थितियां भादि प्रकृति के अनुरूप हों । नाटक के पात्रों के स्वभाव मथव। क्रिया- 
कलापो मे यथाथंता का होना आवश्यक है अन्यथा सहृदय के लिए उनमें कोई भी 
अकर्ण नहीं रह जायेगा । अतः मम्मट के अनुसार, नाटक कौ सम्पुणं कथा-योजना 
का विकास श्रकृति के अनुप ठटोना चाहिए । प्रबन्धौचित्य के अन्तगंत मन्य कई प्रकार 
क मौचित्यों को भौ प रिगणितत किया जा सकता है जसे कि संवादों का गोचित्व, 
चरित्न-चिन्रण का ञी चित्य, देशकाल-वातावरण का ओौचित्य आदि) 

(ग) विप्य-अौचित्य--विषय-अओचि त्य एक व्यापक अवधारणा है जिसके 
त; तोन प्रकार के आओौवचित्य परिगणित किये जा सक्ते है--रसौचित्य, 


अन्तगंत मुख्य ५ 
विचार-भौचित्य तथा व्यवहार-भोचित्य । इन तीन प्रकार के गौचित्यों का संक्िप्त 
परिचय दस प्रकार टै- 


(1) रस-ौचित्य --अधिकांल काव्याचारयो मे इस सम्बन्ध मे पूणं मतैक्य है 
कि काव्य की आत्मा सस होती है । वही कान्य सहृदय के मन को क्षकक्षोर सकता है 
ज्ञो कि रसपरणं हो । अतः कान्य करे सभी तत्त्वों ओर अंगों आदि की योजना रस के 
अनुरूप होनी चाहिए) गुण; अलंकार, रीति आदि सारे काव्यांगो की साथेकता केवन 
दसी एक बात में सिंहित है कि वे सब मिलकर काव्य को कितना रसयुक्तं बना पाये 
ह । रस-सामग्री के अन्त्॑त्त विभाव अनुभाव तथा संचारी भाव आदि अते है ओर 
रसं का उट्कषं वस्तुतः इन्हीं विभावादि के उचित प्रयोग पर धरित होता है । अतः 
रसौचित्य की हृष्टि से यह भावष्व है कि सम्पूणं रस-सामग्री अर्थात्‌ विभाव, अनु- 
आवादि व्यन्त सहज मौर स्वाभाविक खूपमेप्रक्टहौ1 

(2) विचार-भोचित्य-(-विचार-भोचित्य के सम्बन्ध भ सर्वाधिक महत पर्ण 
बात यह दै कि काव्यके माध्यम से विचारो की अभिन्यजना इतने रसपूणे ढंगसे की 
जानी चाहिए कि काव्य वस्तुतः कान्य ही बना रहे ओर नीतिणास्व अथवा धमशास्व 
कास्थाननलेले\ अतः यह भावश्यक है कि नेतिकं भौर धार्मिकं विचारोकी 
अभिव्यक्ति रसभाव आादिके अंग स्प मं हो, स्वतन्त्र रूप से विये गये उपदेशों के रूप 
नं नहीं । इस सम्बन्ध मे दूसरी बात यह है कि काव्य के माध्यम से एसे ही विचारों 
करौ अभिव्यंजनां की जानी चाहिए जो किं जीवन की गहराई भौर ईमानदारी स 


संपृक्त हों । संकीणता अथवा धघामिक कटुरता से युक्त विचारों को अ्भिव्यंजना कूल 


मिलाकर अहितकर ही हो सकती है । 
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(3) व्यवहार-मौचित्य-- व्यवहार-ओौचित्य को एकमात्र कसौटी लोकव्यवहार 
हे; अतः काव्य में एेसे प्रसंगो, व्यवहार भयवा आचरण जादि ते वचना चाहिए जो 
कि उक्त कसौटी पर खरे न उतरते हो । यह निविवाद है कि असंभाव्य, अतिमानवीय 
तथा भ्रकृतिविरुद् प्रसंगो के प्रति सहृदय की कोई भी रुचि न हीं हो सकती । अतः यह्‌ 


 जावक्यक ठे क्रि काव्य मे वणित सभी प्रसंग, व्यवहार ओर आचरण मादि देशकाल 


जयवा युगानुरूप हो । एक विद्वान्‌ आलोचक के न्दो, में “कवि को ध्यान रखना 
पड्ता हे कि वह्‌ जिस देश, काल, वंश इत्यादि का वणन कर रहा है उसके ओौचित्य 
का सवथा निर्वाह किया जाये । यदि लोक भौचित्य का ध्यान नहीं रखा जायेगा 
तो काव्य सत्य की सीमासे च्युत होकर परिशीलकों के विराग काही कारण 
बनेगा ।' 


नम्र जाकलन---ओौचित्य एक ` अत्यन्त व्यापक अवधारणा है जिसका क्ष 
सामान्य जीवन से लेकर काव्य ओर कला तक फला हज है । जिस प्रकार लौकिक 
जीवन के क्षुद्रतम तथा महततम ॒क्रिया-कलापों मे ओचित्य की अपेक्षा रहती टे, ठीक 
उसी प्रकार काव्यके सभी छोटे-वडे अंगों मे ओचित्य का निर्वाह आवश्यक है । जीवन 
के क्रिया-कलाप असंख्य होते है । इसी प्रकार काव्य के अनेकशः मंगो-उपांगो में ओचित्य 
को नित्य-स्थित्ति मानी गयी है \ 


\गोचित्य सिद्धान्त की व्यापकता अशक्य दै । काव्य के क्षेत्र में यह एक सार्वं 
जनीन सिद्धान्त है जिसकी तनिक-सी उवेक्ना काव्य के लिए घातक सिद्ध ॒हो सकती 
हे । भारतीय काव्यशास्त्र मे ही नही, पाश्चात्य काव्यशास्च्रमे भी गौचित्य की अव- 
धारणा को बहुत आदर प्राप्त हभा है । इस इष्टि से स्पिंगनं, राबटें, त्रिजेज, अरस्तू, 
लौजाइनस तथा होरेस आदि पार्चात्य काव्यश। स्त्रियो के नाम विशेष रूप से उल्लेख- 
नीय हं । इन सभी काव्यशास्तियों ने किसी न किसी रूपमे ओचित्य के निर्वाह की 
वात आग्रहपूवेक कही है । 


काव्य मे मौचित्य का क्या स्थानं है--यह एक विचारणौय अश्न है। इस 
सम्बन्ध मे यह्‌ उत्लेखनीय है कि तकशास्वीय पद्धति के अनुसार जो तत्त्व सभी कायौ 
शा कटला सकता है उसे किसी एक कायं के कारणकेरूपमें नहीं जाना जा 
सकता । उदाहरण के लिए, इस सम्पूणं सृष्टि का नियामक ईश्वर को माना जाता है 
किन्तु एसा कभी नहीं कहा जाता कि ईष्वर ने नदी को जन्म दिया अथवा लेखनी 
का जन किया । ठोक $सी प्रकारंज्ौचित्य का क्षेत्र तो सर्वव्यापक है । लोक, शास्त्र 
कान्य--सभी मे ओचित्य को अपेक्षा रहती है तो फिर वह एकमा काव्य का तत्तव 
कंसे हां सक्तारै। इस प्रकार निष्कषेतः कहा जा सक्ताटै कि आओौचित्य अपने 
आप में कन्य का एक स्वतन्वर जंग होतं हए अत्यन्त आदरपूणं स्थान का अधिकारी 


है । यदि रस को कान्य का प्राणतत््व नान लियाजाताहैतो रसका मूल आधार ` 


बौचित्य ही होगा 6 
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स्थापना अचानक ही नहींदो गयी अपितु उस पीछे वक्रोक्ति की एक सुदीघं विचार 
परम्परा मवश्य रही है । आचायं कन्तक से पूवं वाणम्‌, भामह, दण्डी, वामन, रुद्रटः 
तथा ध्वतिकार आनन्दवद्धंन आदि ने वक्रोक्ति शब्द का प्रयोग कियादहै, भले ही इनः 
काव्यशास्त्रियो ने वक्रोक्ति का प्रपोग अपने-अपने विवेकानुसार नये-नये ढंग से किया 
। वक्रोक्ति का प्रयोग करने वाले भारतीय कवियों मे बाणभटु सबसे पहले ह जिन्होने 
नत्ति को एक अत्यन्त व्यापक अथं प्रदान करते हुए कहा, 'वक्रोक्तिनिपुणेन आख्या- 
यिकाल्यानपरिचय चतुरेण ।' निस्सन्देहं स्तुत प्रसंग म बाणम ने वक्रोक्ति का अथे 
वादछलरूप शब्दालंकार के रूपमे किया होगा, तथापि बाणभद्रुके मतानुसार वक्रोक्ति 
वना अथं केवल शब्द-क्रीडा मात्र भी नहीं है भोर भागे चलकर उन्होने अपना मन्तव्य 
 स्पव्ट करते हए कहा है कि - | 
'नवोऽर्यो जातिरग्राम्या श्लेषोऽकिलष्टः स्फुटो रसः । 
विकटाक्षर बन्धश्च कृत्स्नमेकन्न बुलंमनु । ` 
अर्थात्‌ वक्नोक्ति-मागं अविलिष्ट श्लेष ओर नवीन अर्थो से युक्त है ओर वह 
शब्द तथा अथं टोनौं के चमत्कारसे भी युक्त हे। 

। वक्रोक्ति का विधिवत्‌ विवेचन करने वालों मे भी भामह सबसे पहले काव्य- 
शास्त्री ह । भामह ने वक्रोक्ति का सम्बन्धं केवल शब्दस ही न्म अपितु शब्दं ओर 
अथं दोनों के साथ माना है । भामह ते अतिशयोक्ति अथवा वक्रोक्ति को सारे अलंकारो 
का मूलाधार स्वीकार किया दै ओर उनके मतानुष्ार इनके प्रयोग के बिना अथे- 
चमत्कार उत्पन्न हौ नहीं हो सकता । वक्रोक्ति का लक्षण प्रस्तुत करते हृए भामह 
कहते है-- । 





'वक्रानिेवलन्योक्तिरिष्टा वाचामलंकृतिः ॥' | 
अर्थात्‌ वक्रोक्ति की स्थिति शब्द ओर अथं दोनों में होती है । आगे चलकर 
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भामह यह भी कहते हैँ कि "वाचा वक्रार्थंशब्दोक्तिरलंकाराय कल्पते" अर्थात्‌ वक्रोक्ति 
का जाशय शब्द भीर्‌ अयं की वक्तासे होता है। दुसरे शब्दो मे, भामह के अनुसार 
शब्द जौर अथं की समन्वित वक्रता ही वक्रोक्ति कहलाती है । इसी प्रसंग सें भामह ने 
अतिशयोक्ति का अथं भी स्पष्ट करने का प्रयास कियादहै गौर इस क्रमे भामहने 
वस्तुतः वक्रोक्ति के स्वरूप को ही ओौर अधिक स्पष्ट क्रिया है, अर्थात्‌ अतिशयोक्ति 
का वणेन करके भी भामह ने वक्रोक्ति काही स्वरूप-विवेचन किया है । भामह के 
शब्दों मे-- | 
निमित्ततो वचो यत्त॒ लोकातिक्रान्तगोचरम्‌ । 

| मन्यतेऽतिशयोकति = तामलंकारतया यथा । 
|. इत्येवमादिरुदिता गुणातिशययोगतः । 
| सर्वेवातिशयोक्तिस्तु तकंयेत्‌ तां ययागमसु । 

अर्थात्‌ अतिशयोक्ति उस उव्ति अथवा कथन को कहते हैँ जिसमे गुणों की 
| अतिशयता विद्यमान हो ओौर अतिशयत। का अथं है लोकातिक्रान्तगोचर अर्थात 
लोक सामान्य से वचित्य। इस रकार अतिशयोक्ति का अथं हुआ लोक-सामान्य से 
वेचिच्य उक्ति। दसी कमम भामह यह भी कहते हैँ कि अतिशयोक्ति ही वक्रोक्ति 
होती है -'संषा सवत्र वक्रोक्तिः" । इस प्रकार भामह के मतानुसार अतिशयोक्ति ओर 
वक्रोक्ति पर्यायवाची अवधारणाएंरह, क्योकि दोनोंमेंदही लोकसामान्य से हटकर 
बात कहौ जाती है ओर कहने में एक प्रकार का वैचित्य अनिवायंतः बना रठता है । 
वाद मे कई विद्ठानों तथा आचार्योने भामह द्वारा प्रतिपादित अतिशयोक्ति ओर 
वक्रोक्ति का-अन्तर स्पष्ट करने का प्रयास करते हुएु कहा है क अतिशयोक्ति मे अति- 
शयता भर्थातु बात को बहुत बढ़ा-चढ़ाकर कहा जाता है, जबकि वक्रोक्ति में वक्रतां अर्थात्‌ 
बात को घुमा-फिराकर कहा जाताटहै। तथापि यह मेद-निल्पण भामह को स्वीकार 
नहीं था गौर कदाचित्‌ इसी कारण उन्होने अतिशयोक्ति ओौर वक्रता को एक ही मान- 
कर विवेचन किया है । 
वक्रोक्ति सम्बन्धी विवेचन में भामह ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में यह सिद्ध किया 
है कि वक्रोक्ति सारी अलंकार-पद्धति का मूलाधार होती है। वक्रोक्तिके अभाव मे 
कान्यमें किसी भी प्रकारके अलंकारों की स्थिति नहीं हो सकती । भामह के 
शब्दों मे- 





"हेतुः सुक्ष्मोऽयलेशश्च नालङ्कारतया भतः । 

सथुदायाऽभिधानस्य वक्रोक्त्यनभिधानतः ॥" 
अर्थात्‌ वक्रोक्ति के अभाव में हेतु, सूक्ष्म, लेश अल्लंकार नहीं हो सकते । वक्रोक्ति 
कै बिना काव्य काव्य नहीं केवल वार्ता ही रह जाता है । इस प्रकार भामह कै अनुसर 
वक्रोक्ति का बहुत व्यापक बधार होतादहै. भौर वही सब अलंकारो का शूल है। 
महाकाव्य, रूपक आदि सभी प्रकारके काव्यो में जो सन्द यं भौर चमत्कार दिखायी 
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देता है, वह वस्तुतः वक्रोक्ति अलंकार ही का चमत्कार है । जहम शब्द ओर अथं की 
वक्रता नहीं दै वहां अलंकार कोई महत्व नहीं रखते । उस प्रकार भामह ने वक्रोक्ति के 
सम्बन्ध में तीन महतत्वपूण बातें कही-- पहली तो यह कि वक्रोक्ति की मुलभूत विशे- 
वता शब्द ओर अथै का वंचिच्यहोतीहै, दूसरी यह किं वक्रोक्ति के प्रयोग से अथ 
का विचित्र रूप से भावन होता है गौर तीसरी यह ` कि वक्रोक्ति सभी अलंकारो का 
मूल है डर वक्रोक्ति के बिना काव्य पे अलंकारत्व क्री स्थिति दहो ही नहीं सकती । 
वक्रोक्ति एक मूलभूत काव्यगत विशेषता हे । 

भ्रामह के पश्चात्‌ दण्डी ने वक्रोक्ति का स्वरूप-विवेचन किया । उन्होने सम्पूणं 
वाहित्य को दो मुख्य भागों में विभाजित किया है--स्वभावोक्ति आौर वक्रोक्ति । 
दण्डी के शब्दों में दविधा भिल्ल स्वभावोक्तिवकरोक्ति्वेति वाङ्‌ मयम्‌ । स्वभावोक्ति में 
वस्तुभों, घटनाभों का साक्षाद्‌ मौर सहज वणेन होता है जव करि वक्रोक्ति मे यही वणेन 
सहज न होकर वक्रतापूणं होता है अर्थात्‌ उसमे चमत्कार होता है । अन्य सभी अलंकार 
(उपया आदि ) इसी वक्रोक्ति के प्रकार है! इसी प्रसंग मे दण्डीने भौ अतिशयोक्ति 
= वर्णच करते हए उसे सभी अलंकारो का ९ मुल स्वीकार किया है-- "अलका रान्त- 
राणामप्येकमहुः परायणम्‌ 1 इस प्रकार व ने भौ (भामह को मति मतिशयोक्ति 
नैर वक्रोक्ति को पर्यायवाची सिद्ध किया है क्योकि इन दोनों के पीदे एक ही मानवीय 

यत्ति कायं करती है, यथा-- 'लोकसी मातिवत्िनी विवक्षा' अर्थात्‌ वस्तुओं, घटनाओं 

अदि का लोकोत्तर वणन । . 

दस प्रकार -भामह भौर दण्डी--दोनों ने वक्रोक्ति को अलंकारो का मूल सिद्ध 
कार अत्यन्त महिमान्वित करिया है दोनो के वक्रोक्ति सम्बन्धित चिन्तन मे एकमान्न 
अन्तर यही है कि भामह स्वभावोक्ति कोभी वक्रोक्तिके व्यापक आधार मे समेट 
लति ह ओर इस प्रकार वक्रोक्ति करौ एकत्र प्रभुता सिद्ध कर देते है जबकि दण्डी 
वक्रोक्ति के बतिरिक्तं स्वभा वोक्ति की सत्ता भी स्वीकार करते है। दण्डी के मता- 
नुसार काव्य प्र स्वभावोक्ति की स्थिति भते ही होती हो किन्तु वह्‌ वक्रोक्ति की भांति 

अनिवायं नहीं हीती । | 

आमह ओर दण्दी के पश्चात्‌ वमन ने वक्रोक्ति के स्वरूप का विवेचन किया 
मौर इसकी व्याप्ति बहुत ही सीमित कर दी। वामन के मतसे वक्रोक्तिका्ेत्र 
'चादषयाच्रित लक्षणा" तक ही सीमित दै । उन्हीं के शन्दो मे, 'साहष्याल्लक्षणा वक्रोक्तिः" । 
वामन क पश्चात्‌ भाचार्यं दद्रटने तो वक्रोक्ति काक्षत्र ओर भी अधिक संकुचित 
करके उसे केवल एक शब्दालंकार ही माना । शुदरट ने वस्तुतः वक्रोक्ति सम्बन्धी समग्र 
चिन्तन में एक प्रकार की वचारिक क्रान्ति उत्पन्न करदी। खद्रटने वक्रोक्ति नामक 
शन्दालंकार के दो भेद किये ह--काकुद्रक्रोक्ति भौर सभंग-ष्लेष वक्रोक्ति । काकु 
वक्रि उच्चारण भौर ८ के उतार्‌-चद़ाव से उक्ति मे वक्ता उत्पन्न की जाती है 
जबकि सभंग-श्लेष वक्रोक्ति मे यह काय श्लेष की ` सहायता से सम्पन्न होता है । खर 
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का यह वक्रोक्तिविषयक चिन्तन अपने आप में नितान्त नया था गौर इस परवर्ती 
कवि तथा अ। चाथ उसके वक्रोक्ति-विवेचन से प्रभावित भी हए । 
` अआानन्दवद्धन ने भामहकीही स्थापनां को सुद्‌ आधार प्रदान किया है। 

उन्होने वक्रोक्ति कोलेकर स्वतन्त्र चिन्तन कहीं नहीं किया; तथापि उसकी स्वतन्त्र 
सत्ता स्पष्टतः स्वीकार कीटहै। भामह कौ स्थापनाओं की पुष्टि करते हुए अगनन्द- 
वद्धंन कहते ह कि-- 
| "संवा सर्वत्र वक्रोक्तिरनयार्थो विभाग्यते। 
| यत्नोऽस्यां कविना कार्यः कोऽलङ्कारो नयाविना । 


इस प्रकार भामह की भाति टो जानस्दव्खंन जी गतिशयोक्ति-जीर वक्रोक्ति 
की पर्यायता स्वीकार करते ह । साथहीवे यह भी कहते कि वक्रोक्ति जववा अति- 
शयोक्ति का प्रयोग प्रतिभावान्‌ कवि ही कर सकता है । इस सम्बन्ध में आनन्दवद्धंन 
यह भी कहते हँ कि अतिशयता अथवा वक्रोक्ति का प्रयोग प्रसंगायुकरुल होना चाहिए 
र्यात्‌ उनके प्रयोग में गौचित्य का निर्वाह मावश्यक है । 

यपि प्रत्यक्षतः आनम्डव्खंन मे वक्रोक्ति का केवल इतना ही बिवेवल किया 
है किन्तु सचाई यह है कि उनका समचा ध्वनि-सिद्धान्त वक्रोक्ति की महत्ता से प्रभा- 
वित है । आनन्दवद्धंन के ध्वनि-सिद्धान्त गौर कन्तक के वक्रोक्ति-सिद्धान्त का सूकर 
विश्लेषण करने पर दोनों मे आश्चर्यजनक साम्यता का भाव दिखायी पड़ता है । जिस 
प्रकार ध्वनि का चमत्कार वणं, प्रत्यय, विभक्ति आदि सरे लेकर सम्पूणं काव्य के 
भीतर समाहित रहता है उसी प्रकार वक्रोक्ति का चमत्कार भी काव्य में सवंव्यापी 
होता है । वक्रोक्ति सिद्धान्त के विवेचन मे कुन्तक ने कड एसे अथं-चमत्कारींका 
उल्लेख किया है जो कि ध्वनि-सिद्धान्त कै प्रसंग मे भौ वणित ह । 


आचायं अभिनवगुप्त ने वक्रोक्ति को एक स।मान्य अलंकार माना है । अभिनव- 

गुप्त के अनुसार “शब्दस्य हि वक्रता अभिधेयस्य च वक्रता लोकोत्तरेण रूपेण अवस्थानम्‌ 

लोकोत्तरेण चंवातिणयः । तेन अतिशयोक्तिः सर्वालंकारसामान्यम्‌" अर्थात्‌ शब्द भौर 

अथं को वक्रता का आशय उनका लोकोत्तर खूप से अवस्थित होना है गौर लोकोत्तर 

का अथं होता है अत्िशयता । अतः अतिशयोक्ति एक सामान्य अलंकार हुभा । इसके 

पश्चात्‌ भोज ने वक्रोक्ति के सम्बन्धमें विस्तार से विचार कियारहै। भोजने दण्डी 

की भाति ही सम्पूणं वाडमय को तीन भागो में विभाजित किया है-- स्वभावोक्ति, 
वक्रोक्ति एवं रसोक्ति । भोज के शब्दों मे--'वक्रोक्तिश्च रसोक्तिए्च स्वभावोक्तिश्च 
वाड मयम्‌ ।' साहित्य के इन तीनों रूपों का विश्लेषण करते हुए भोज कहते है कि 
“त्रिविधा खलु अलंकारवगेः वक्रोक्तिः स्वभावोक्तिः रसोक्तिरिति । तत्रोपमालंकार 
द्राधान्ये वक्रोक्तिः सोऽपि गणप्राधान्ये स्वभावोक्तिः विभावानुभाव-व्य्भिचारिसंयोजात्त 
रखनिष्यत्तौ रसोक्तिरिति" अर्थात्‌ काव्य-तौंदयं (अलंकार) तीन प्रकार का होतादहै-- 


ह 
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वकोक्ति, स्वभावोक्ति ओर रसोक्ति। जर्हां उपमा आदि अलंकारो का प्राधान्य होत। 
दै अर्हां वक्रोक्ति होती है, जहां गणो का प्राधान्य होता है वहाँ स्वभावोक्ति होती है 
उपर जहां विभावो, अनुभावो तथा संचारी भावों के योगसे रस-निष्पत्ति होती है 
वहा रसोक्ति होती है । इक प्रकार उपयुक्त विवेचन से यह्‌ स्पष्ट होता है कि वक्रोक्ति 
कीजो व्याप्ति भामह ने को धी, वहं धीरे-धीरे संकुचित होती गथी ओर अन्ततः भोज 
तक आते-माते वक्रोक्ति केवल उपमादि-अलंकार ल्प ही रह गयी । 


वक्रो किति भौर उसक्ता स्वरूप-विवेचन-- कुन्तक के वक्रोक्ति-सिद्धान्त सम्बन्धी 
विवेचन पर भामह के एतद्‌ विषयक चिन्तन का पूराश्रभाव देखा जा सकता है वयोकि 
वक्रोक्ति को जो सम्मान भामहने दिया था, वहं सम्मान भामह के पश्चात्‌ कन्तक 


ने ही प्रदान किया! कन्तक ने वक्रोक्ति को काव्य का आधारभूत तत्त्व सिद्ध किया | 


अर स्पष्ट शब्दो में कहा किः काव्य का काच्यत्व वक्रोक्ति पर ही आश्रित है अर्थात्‌ 
वक्रोक्ति के अभाव में काव्य को कल्पना भी नहींकोजा सक्ती । आचार्यं कन्तक ने 
वक्रोक्ति को काव्य की आत्मा सिद्धः करते हए वक्रोक्ति कौ परिभाषा इस प्रकार 
दी--“वक्रोक्तिः प्रसिद्धाभिधानव्यतिरेकिणी विचित्रेवाभिघा। कीदशी दर्ध्यसगी- 
अम्रविः-1 दैदग्ध्यः विदग्धभ।व, कविकमंकौशलं तस्यभंगीविच्छितिः तथा भणित्तिः। 
विचित्रंवाभिधाः वतरक्तिरित्च्यते, अथात्‌ प्रसिद्ध उक्ति से.भिक्ञ विकि वणंन-णेली 
नेः वक्रोक्ति कहते है । वंदग्धपूणं शैली के मध्यम से भ्यक्त उक्ति ही. वक्रोक्ति कहलाती 
है ओर वैदश्ध्य का आशयहै  विद्धता--कवि-क्म-कौशल्‌, उसको भगिमा बयवा 
चार्ता उसके भधार पर कही गयी उक्ति । विचित्रं अभिघाकोौ ही वक्रोक्ति करते 1 
दस प्रकार आचाय कुन्तक के अनुसार, वक्रोक्ति ष जाशय_ विचित्र खशिधाय्‌ से है 
अर विचित्र का अथं है प्रसिद्ध थन-पद्धति स॒ भिन्न पद्धति क प्रयोग्‌ ! कन्दक ने 
खिद का अथं भी स्पष्ट किया है । कन्तक के अनुसार, प्रसिद्ध कः आशय है शास्त 
आर व्यवहार' में परयक्त शंलौ । स अशघार पर यह्‌ कहा जा सकता है कि अन्तक के 
अनुसार वक्रोक्ति का अथं है--प्रसिद्ध कथन-पडति से भिज्ञ चिचित्र कयन-लंलो ओौर 
विचित्र का तात्पयं वेदग्ध-जन्य चार्ता से शोभित । हस वेदग्ध-उन्य चारुता के लिए 
कवि-कौशल की अपेक्षा रहती है । कन्तक ने कवि-कोशल के लिए “कवि-व्यःकारः 
हन्द का प्रयोग करते हुए कहा है, "शब्दाथौ सहितौ वक्रकविव्यापारथालिनि" यह 
कचि-कौ गल अथवा कवि-व्यापार पूनः कवि की प्रतिभा का चमत्कार हता है ओर यहं 
जन्मजात संस्कारोंके श्पमे विकसित होती है। 
वक्रोक्ति के स्वरूप विवेचनं के प्रसंग मे कन्तक ने एक महत्वयणं शात यह भी 
क है किं उसमें (तद्विवाज्ञाकारित्व श सहृदय के मन को आह्खादित करने 
की कवत भी होनी बाहिए । इस प्रकार वक्ठोक्ति के सम्बन्ध भे निष्कषंतः कटा जा 
सकता है कि वक्रोक्ति का अथं है विचित्र उक्ति मौर विचित्र उक्तिकी चार महत्वं 
विशेषता होती दै (क) पहली तो यह कि वेह सामान्य कथन-शैली ते भि होती 
है; (@) दलरी यह कि यहे बिचि उक्ति लोक बथवा लास्त्र मे प्युक्तं घन्य-बरव 
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प्रयोग से भिन्न ढंग की होती दै; (ग) इसप्रकार कौ विचित्र उक्ति के लिए कवि- 
प्रतिभा को अपेक्षा रहती है जौर चौथी तथा अन्तिम विशेषता यह्‌ कि (घ) वह्‌ सहूदय 
के मन का प्रसादन करने वाली होती है। 
वक्रोक्ति के प्रकार--जाचायं कुन्तक ने वक्रोक्ति को समस्त काव्य-व्यापारका 
मूलाधार माना है 1 उसके मतानुसार काव्य मे शब्द जौर अर्थ-- प्रत्यक्षतः यही दो. 
तत्त्व होते है गोर इन तत्त्वों का अलंकरण करने वाला तत्त्व वक्रोक्ति है । काव्य सें हमे 
जटां कहीं भौ सौन्दयं अथवा. चमत्कार के दशेन होते है, वह्‌ वस्तुतः वक्रोक्ति के 
कारण दही होतिरहै। वक्रोक्तिके अभाव में काव्योचित सौन्दयं की सृष्टि ही सम्भव 
नहीं दै । इस प्रकार कुन्तक ने वक्रोक्ति को काव्य के क्षेत्र मे सर्वाधिक व्यापार आधार 
प्रदान किया । कुन्तक ने छः मुख्य भेद निर्धारित किये है गौर उसका यह भेद-निरूपण 
निराधार अथवा निरुहेश्य नहीं है । कुन्तक का यह भेद-निरूपण पूणेतः व॑ज्ञानिक 
भार लियेदहै। इन छः भेदो मे कून्तक ने काव्य के लघुतम अवयव अर्थात्‌ वणे से 
लेकर काव्य के महत्तम रूप अर्थात्‌ महाकाव्य तक वक्रोक्ति के प्रसार का वर्णन किया 
हे । कुन्तक क अनुसार वक्रोक्ति के छः भेद ह--व्ण- विन्यास वक्रता, पदपूर्वाद्धं वक्रता, 
पदपराद्धं वक्रता, वाक्य वक्रता, प्रकरण वक्रता तथा प्रबन्ध वक्रता । वक्रोक्ति के इन 
भेदो का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है-- 
| (1) बर्ण-विन्यास वक्रता-- वक्रोक्ति के इस भेद का सम्बन्ध वणं-विन्यास से 
दे । इस प्रकार की वक्रता मेँ ९क, दो अथवा कई वणं थोडे-योडे अन्तराल के पश्चात 
उसी सूप भें बार-बार प्रथित होति है । इस सम्बन्ध मे कुन्तक ने यह भी स्पष्ट किया 
है कि वणं का गाशय व्यंजन से है । कुन्तक के शब्दों मे-- 
एको यो बहवो वर्णाः मध्यमानाः पुनः पुनः 
स्वल्वान्तर विधा सोक्ता कण-विन्यास यक्त तो ^" 
जगे चलकर कन्तक ने यह भी स्पष्ट कियाहै कि वणे-विन्थास की यह 
वक्रता प्राचीन काथ्यशास्त्रियों मे भनुप्रासकेस्पमें प्रसिद्ध है । कन्तक के मतानुसार 
वणं-विन्यास् की यह्‌ वक्रता पुनः तीन प्रकार की होतो है--(क) एक वणे की आवृत्ति 
(ख) दो वर्णो की आवृत्ति तथा (ग) दो से अधिक्‌ वर्णों की आवृत्ति । वर्णं-विन्यासं 
की वक्रता को लेकर ही कुन्तकने एक भौर ढंग का वर्गीकरण भी प्रस्तुत कियादहैजो 
कि स प्रकार है- पहले भेद में वगन्तियोगी स्पशो कौ आवृत्ति होती है (वर्गान्तयोगी 
ठेते वणं होते है जिनमे वग का अन्तिम ङकार कायोगहो), दूसरेभेद मे त, ल, 
न आदि वणो की द्वित्व रूप मे आवृत्ति होती है गौर तीसरे भेद मे उपयुक्तं दोनों 
भेदो में उल्लिखित वर्णो के अतिरिक्त वर्णां की रूप भादि सहित आत्रृत्ति होती है। 


` कदाचित्‌ हसी भाधार पर प्राचीन आच।यों ने भनुप्रास का भेद-निरूपण भी किया है । 


कन्तक ने बाद में चलकर यमक गौर उससे साम्य रखने वाले अलंकारो को भी इसी 
बर्ण -विन्थास वक्रता में घमाहित कर लिया । यही नहीं, ुन्तक ने प्राचीन काय्यावाओों 


+ 
` 
= है 
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द्वारा निर्धारित काव्यरीतिर्यां अर्थात्‌ उपनागरिका, परुषा ओर कोमला भी वणं 
विन्यास वक्रता के अन्तगंत मानी। इस प्रकार कुन्तकं की वणं-विन्यास वक्रता एक 
अत्यन्त व्यापक अवधारणा के रूप में अवतरित हुई जिसमें अनुप्रास के समस्त भेद, 
तीनों काग्यरीतिर्या, यमक भौर उससे साम्य रखने वाले अलंकार समाहित 


हो गये । 
तथापि कन्तक ने वणं -विन्यास वक्रता पर कतिपय प्रतिबन्ध भी लगा दिये 





ह । सबसे पहला प्रतिबन्ध तो यह है कि वणे-योजना मूलतः विषय के अनुरूप होनी 
चाहिए } दूसरे शब्दों मे, वर्ण-योजना मे भओौचित्य सिद्धान्त का निर्वाह भी होना 
चाहिए । दूसरा प्रतिबन्ध यह है कि वणे-विन्यास वक्रता मे न तो असुन्दर व्णोंका 
प्रयोग होना चाहिए भौर न इस प्रकार को वक्रता का अत्यधिक प्रयोग होना 
चाहिए । तीसरी बातत यह्‌ है कि वणं -विन्यासर वक्रता मे वेचिच्य होना चाहिए । चौथी 
बात यह दै कि यमक आदि अलंकारो मे प्रसाद गुण की स्थिति होनी चाहिए । पांचवीं 

बात यह है करि वणे विन्यास वक्रता मे इन सभी गुणों के अतिरिक्तं भ्रति माधुयं 

अवश्य होना चादिए अर्थात्‌ कणंकटु वर्णो का प्रयोग नहीं होना चाहिए । 

(2) पदयूर्वादधं वक्रता - वरणो की वक्रता के पश्चातु कुन्तक वर्णों के समुदाय 
अर्थात्‌ पदों की वक्रता का उल्लेख करते है । पदो के भी दो अंग होते ह -पदपूर्ादधं मौर 
दपराद्धं । कुन्तकं ने इन दोनों पद-अंगो को लेकर अलग-अलग ढंग कौ वक्रता का वणेन 
। किया है। जहा तक पदपूर्वादधं का सम्बन्ध है, संस्कृत मे इमे प्रकृति कहते है । कुन्तकं 
ने इस प्रकार की वक्रता के पूर्नः जठ भेद किये ह -रूढिव चित्य वक्रता, पर्याय वक्रता, 
ह! 

+ 





उपचार वक्रता, विरेषण वक्रता, सर॑कृत्ति वक्रता वृत्तिवं चित्य, वक्रता, लिग वक्रता ओर 
क्रियो चित्र्यं वक्रता । त. 
रूढि वैचिच्य वक्रता--रूढि वचित्य वक्रता मे "लोकोत्तर तिरस्कार अथवा - 
प्रशंसा का कथन करने के अभिप्राय से वाच्याय की रूढि से असम्भव अथं का अषघ्या- 
रोपण अथवा उत्तम धमं के अतिशय का आरोप गर्भित ल्प मे कहा जाता है।' इस 
प्रकार की वक्रता का मूलाधार शूढि का वंचिष्य होता है। कवि अपनी प्रतिभा के 
बल षर ष्ठ अथंका ही रसा प्रयोग करताहै कि मूल पाठ मे किसी कमनीय 
असम्भाव्य अथं की उत्पत्ति हो जातीहै। इस प्रकार की वक्रता के उदाहरण के रूप 
नं निम्न पंक्तियां द्रष्टव्य है, जिनमे कमल के रूढ अथे पर कमनीय असम्भाव्य अयं का 
अघ्यारोपण करके रूट्र्व॑चित्य वक्रता उत्पन्न को गयी है- 
तव ही गुन तोभा लहे, सहूदय जर्बहि सराहि । 
. कमल फमल ःहै तबहि जव रविकर सों विकसाहि ।" 
| तुलसीदास के निम्न दोहेमे भी रामके रूढ बयं में अथं-चमत्कार उल्यल्च 
क्रया गयाहै- | 
सीता हरन तात जनि कटु पिता घन जाह ॥ ` 
जो तँ राम तो कूलसहित कहहि दलानन भह ॥।* 








॥ $ 
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पर्याय वक्रता -पययि-वक्रता का मूलाधार पर्यायवाची शब्दों का प्रयोगं 
. होतार । भाषामे एक ही शब्दके अर्थं का बोध कराने वाने कई-कडई शब्द होते है 
जोर प्रतिभावान कवि उन्दी पर्यायवाची शब्दों मे से प्रत्येक शब्द के मूल आशय की 
पहचान करके उनका प्रयोग करता है गौर इस प्रकार अ्थं-चमत्कार उत्पन्न करता 
है । प्रतिभावान कवि विभिन्च पर्यायवाची शब्दों के प्रयोग से कहीं तो वाच्य अथं के 
शूल रहस्य का उद्घाटन करता हतो कहीं उसकी अतिशयता को व्यक्त करता है। 
कभी-कभी सौन्दयं की अतिशयता के कारण वह स्वयं ही मनोहर लगता है तो कभी 
लोकोत्तर अथ प्रकट करने के कारण सुशोभित हो जाता है। पर्यायवाची शब्दों के 
प्रयोग के इन्हीं विभिन्न आधारोंकोल्ेकर कुन्तक ने पर्याय वक्रता के पुनः छः भेद 
किथे हें । पर्याय वक्रताके उदाहरणके रूपमे निम्न पंक्ति्यां देखी जा सकती है- 


लख कर सायर अर तुम्हें कर सायक सर चाप । 
वेखत हं लेदत मनो मूर्गाहि पिनाकी आप ॥' 


इस दोहे मे शिवजी के लिए "पिनाकी" शब्द का प्रयोग उत्लेख्य है । 





उपचार-वक्रता--उपचार-वक्रता कां निरूपण करते हए कुन्तक कहते हैँ कि 
"जहां प्रस्तुत दूरान्तर भर्थात्‌ सवथा भिन्न स्वभाव वस्तु पर अप्रस्तुत वस्तु के सामान्य 
धमं कालेश मात्र सम्बन्ध से आरोप किया जाता है, वहा उपचार होता है । यहाँ 
स्तुत मौर अप्रस्तुत एक दूसरे से बहत दूर होति रै, उनमे देशकाल कौ नही, वरन्‌ 
६1 स्वभावकी दूरी होती है ।'' जव कुन्तक प्रस्तुत गौर अघरसतुत मे भूल स्वभाव 
को दरी की बात कहते ह तो उनका स्पष्ट आशय रही होता है कि इन दोनों अर्थात्‌ 
प्रस्तुत. ओर अप्रस्तुत मे से एक चेतन होतादि तो दूरा अचेतन; एक भतं होता है, 
तो दूसरा अमृतं आदि-ादि। कन्तक ने उपचार-व करता के पुनः चार भेद गौर क्ये 
ह मीर साथही यह भी कट दिया किः इसके सहल भेद हो सकते ह! उषवार- 
वक्रता के उदाहरण के खूप मे कवि पन्त की ठक कविता की निम्नलिखित पंक्त्यां 
्टम्य हे जिसमे मानवीकरण- अलंक!र का चमत्कार उत्लेड्य ४-~ 


नीरव सन्ध्या मे प्रलान्व 
डवा है तारा प्राम प्रान्त । 
` पत्रों के आनत अधरों पर, सो गया निखिल वने का मभेर, 
ज्यो वीणा के तारों में स्वर। 
>< < >< 
क्षीगरुर के स्वर का प्रखर तीर केवल श्रशान्तिको रहा चीर 
सन्ध्या षर्णांदि फो कर गस्भीर 
हस महाशान्ति का उर उवार, चिर आकि तीक्ष्न धार, 
रण्वो वेघ रही हो भार-धार ॥' 
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विशबण-वक्रता---विरेषण का प्रयोग सामान्यतः दो प्रयोजनों से होता है 

एक तो विशेष्य वस्तु का सौन्दर्यं उद्घाटन ¦ करने के लिए ओर दूसरा अलंकार के 
सौन्दयं का अभिवद्धन कुरते के लिए } विशेषण.भी.दो प्रकार से चमत्कार उत्पन्न 
करता है--कारक रूप मे ओर क्रिया रूप मे। इस प्रकार. के प्रयोग से विशेष्य में 
अतिशयता उत्पन्न हो जाती है ओर समस्त काव्य चमत्कृत हो जातादहै।! काच्यमें 
विशेषण की महत्ता निविवाद है । चित्रात्मक विशेषण -वण्यं विषय अथवा वस्तु का 
पूरा चिद्र उभार देते है तो चिन्तन-प्रधान विशेषण मनुष्य को चिन्तन-शक्ति को उद्बुद्ध 
करता है । यही नही, विशेषण के प्रयोग से संक्िप्तता आ जाती है जिसे शास्त्रीय 
गुण कहते द 1 समाज-बहुल कविता का सृजन प्रतिभावान्‌ कवि ही | 





भाषा मे समासः 
कर सक्ते हं । 

इस प्रकार विशेषण वक्ता के मुख्यतः दो भेद हुए- कारक वक्रता ओर 

त्िया-विशेषण वक्रता । कारक वक्रता : के उदाहरण के रूप में घनानन्द को निम्न 

अखं जो न देखे तो कहा क्‌, देखेति ये, 

ठेसी च्दुखहाइनि कौ दसा आप देखिए 

डन पंक्तियों मे अखि" का प्रयोग कर्ता के रूपं मेँ किया गया ह जबकि आंखे 

वस्ततः करणकारक होती दे। कवि ने आंखें" का प्रयोग कर्ता के रूप मे करके समूचे 

~ नने विशेषता उत्पन्न करदो दह्‌ । | | | 

भस क्रिया-विशेषण. के उदाहरण के रूपं मं कुन्तक ने निम्न पंक्तियां र्वाणत | 


की ह -- 





स्वेच्छाविहार बनवासमहोत्सवानास्‌ " 
अर्थात्‌ हाथी अपनी. आंखें बन्द करके अपने नतन जीवन के वन-महोत्सवों की 
याद करने लगा जबकि वह स्वच्छन्द रूप मे वन-विहार किया करता था । इन पेक्तियों 
नन सस्मार क्रिया > ओर निमीलिताक्षः उसका क्रिया-विशेषण ह । | 
लित्रमय विशेषणो का सर्वाधिक प्रसोग छायावादी काव्य मे हुआ है । उदा- ¦ 


(सस्मार वार णपर्तिविनिमीलिताक्नः 
पंत की निम्न पक्तियां देखिए-- {| 
| 


हरण रूप मे कवि 
खशंकित . ज्योत्स्ना-सी चुपचाप 
जडित पदे, नभित-पलक-द्ग-पात, 
पाव जब आ त सकोगी प्राण 
¦ सषुरता-मे-सौ भरो अजान ।! 
्आावमय विशेषण के उदाहरण के रूप मे निराला की अग्रलिखित पंक्तियां 


द्रष्टव्य र 


114 | समीक्षा सिद्धान्त 


खच गये सामने सोता के राममय नयन । 
भेट है तुमको सवे ये अश्ु-गोले गीत । 
यह्‌ स्वप्न-मुग्ध कौमाय तुम्हारा चिर-सलज्ज । 
विचारगभित विशेषण के उदाहरण के रूप मे पुनः कवि पंत की निम्न ॥ 





दखिण 
(तुम पुण इकाई जोकन को । 
जिसमे असार भव-सिन्धु लोन । 
संवृ ति-वक्रता--संव्रृति-वक्रता का विवेचन करते हुए कुन्तकं कहते रँ कि 
“जहां व॑चिच्य कथन कौ इच्छा से किन्हीं सर्वनाम आदि के द्वारा वस्तु का संवरण 
(गोपन) किया जाता है वहाँ संवृति वक्रता होती है ।'" उदाहरण के रूप मे निम्न पंक्ति 
दखिण 
"मन मे कछ पोर नई उमही है ।' 
इस पंक्तिमे मन की पीडा का वर्णन करते हुए कविने वस्तुतः यही काहे 
कि मन की पीड़ा केवल अनुभव ही की जा सकती है, . उसका वर्णन नहीं किया जा 
सकता । इसी प्रकार विहारी की पंक्ति “वह्‌ चितवन" ओर “कष्ट जेहि .बस होत सुजान 
मे इसी संव्रेति वक्रता का चमत्कार देखने का मिलता हे । 
वृत्ति -वक्रता- वृत्ति वक्रता का सम्बन्ध मानवसुलभ परुषा, कोमला आदि 
वृत्तियों से नहीं दै अपितु समासों, तद्धित आदि से होता है । समासजन्य चमत्कार 
भी इसी वृत्तिवक्रता के अधीन आते हँ । उदाहरणकेरूप मे निम्न पंक्तियां 
देखिए, जिसमे कुसुम ओर विहग के योग से तितली का एकं नया अर्थं प्रकट 


होता दै-- 





“तुमने यह कुसम-विहग लिबास । 
क्या अपने सुखं से स्वयं बुना ।' 
समास-वक्रता के एक अन्य उदाहरण के रूप मे महाकवि निराला की निम्न 
पक्तियां उदधृ की जा सकती हैँ जिसमें समास-यृक्त शेली का अपना अलग सौन्दयं दीख 
डता टै- 
आज का तीक्ष्ण-शर -विधृत-क्षित्रकर, वेग-प्रखर, 
शतशेलसवरणशील, नीलनभ गंजित स्वर, 
प्रतिषल-परि्वतित-व्युह-भेद-कौशल-समुहः 
राक्षर -विरुद्ध॒ घ्रत्युह, ऋ द्ध-कपि-विषम-हुह्‌, 
ई विद््रि तवच्ि-राजौवनयन- हत-लक्ष्य-बाण 
लोहितलोचन-रावण-मद-मोचन  महीयान ॥ 
लिग-वैचिच्य वक्रता--लिग-वेचित्र्य वक्रता का मूलाधार लिग का प्रयोग होता 
है । "न = ने इस प्रकार की वक्रताके पुनः तीन भेद किय हँ--विभिन्न लिगोका 
समानाधिकरण, स्त्रीलिग का प्रयोग तथा विशिष्ट लिग का प्रयोग । विभिन्न लिगोंके 
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समानाधिकरण के उदाहर कै रूप मे निम्न पक्ति उल्लेख्य है जिसमे (प्रतिभा) 
स्त्रीलिंग ओौर (धाम) पुर्लिग का समानाधिकरण कर दिया गया हँ 

दय को सौदर्य-प्रतिभा ! कौन तुम छवि-धाम । 
स्त्रीलिग के प्रयोग के उदाहरण छायावादः मे विरे पड़े हैँ ओर इसका मूल 





` कारण यह टै कि ५ कृति पर नारी-ल्प का आरोपण छायावादः को एक सख्य प्रवृत्ति 


रही है । 
पै विशिष्ट लिम के ्रयोग के उदाहरण के रूपः मेँ कविवर पंत की निम्न पंक्तियां 
उल्लेख्यः है | 
रयम रश्मि कया आत्ना रगिणो 
तुन कंसे पहचाना ? 
कर्हा-क्हा टै बाल-चिहमिनि 
सीखाः त्ने कह गाना \ 
>< >< >< 
सिखा दो ना हे मधुप-कुम्रि । 
मुञ्जे भो अपने मोठे याल #* ` 
त्रिया-वेचिनत्य वच्ता- क्रिया-वैचित्य वक्रता का विवेचन करते हुए कुन्तकं 
कते दे कि श्वातु-रूप पदपूर्वाधं पर आधित वचिच्य क्रिया-वक्रता के अन्तगेत आता 
क, कन्तक ने इस प्रकार की वक्रता के पुनः पांच भेद कयि हैँ जो इस प्रकार है 
। (जया कर्त के अत्यन्त अंतरंगभूत हो जाती दै, अर्थात्‌ क्रिया ओर कता मे अभिन्नता 
त हे ! दूसरे भद ने कर्ता की अन्य कर्ताओं से विभिच्ता प्रकट होती है जसे 
ट एक वाक्य दै“ शिव जी कौ वह्‌ शराग्नि तुम्हारे दुखों को दूर करे इस वाक्य 
तं शराभ्नि कर्ता है जिसका काये दुःख देना होता है किन्तु प्रस्तुत प्रसंग से वह दुख- 
मक के रूप मे ्वाणित हुई हे \ क्रिया-वैचित्य वक्रता के तीसरे भेद मे क्रियाके 
विशेषण का वैचिच्य प्रकट होता ^ जैसे कि एक पक्ति है--"चुमा रहे रै घनाकार 
जगती का अम्बर--ईस पक्ति मे 'घनाकारू का प्रयोग "घुमा रहे ह क्रिया के विशेषणं 


 क्रेरूपमें किया गया है। इस वक्रता का चौथा भेद टै उपचार-मनोज्ञता, जिसमे 


लादश्य आदि के आधारः पर अन्य धमं ४ का रोपण किया जाता है । उदाहरण के 
लिए निम्न पक्ति देखिए- “उन्नत वक्षो भे आलगन्‌-सुख लहरो-सा तिरता' । पांचा 
जद है "कर्मादि-संवृति जिसमे क्रिया के कमे आदि का गोपन करके सौदय-सृष्टि कौ 
जाती है जैसे कि किसी नायिका के सस्बन्ध मे यह्‌ कहा जाये कि ““उसके रागपूणे मन 


| स तरेम की शोभा नेतं के भीतर “कुछ माधुयं भर रही है "इस वाक्य में कुछ 


स्वनाम का प्रयोग करके कवि ने मूल काये का गोपन कर दिया दहै। 


(3) वदपराध-वक्रता--पदपराधे-वक्रता मे कन्तक ने पदों के उत्तराधेसे 


। उत्पन्न होने वाले काव्य-सौन्दय का विवेचन किया है । निस्सल्देह इस प्रकार का काव्य 





। 
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सदयं सामान्यतः प्रत्यय रूप में ही 'होताःहै । कन्तक ने इस प्रकार की वक्रता क छः 
भेद ओर किये हँ जिनका संक्षिप्त परिचय इस प्रकार है-- ¦ 
कालवंचिच्य चक्रता--दस प्रकार की वक्रतामें काल-विशेष का प्रयोग करके 
सौन्दयं-सृष्टि की जाती है -तथापि इस सम्बन्ध मं कन्तक ते ओचित्य के निर्वाह पर्‌ 
अवश्य बल दिया .है । उदाहरण के लिए, बिहारी का निम्न दोहा देखिये- - 
न्फसा मोरि नज्छय -क्ग-करी कका कौ सह । 
कारे सो कसकति हये -गडो कटीलौ मोह! 
रक -वक्ता--इस भ्रकार क्री वक्रता का मुलाधार कास्क प्रयोग होता है ॥ 
उदाहरण के लिए निराला की यह पंक्ति देखिए, (हर धनुभग को पुनर्वा -ज्यौ उठा 
हस्त । इस पंक्ति में हाथ -का भ्रयोग कर्ता के रूप में हा है जबकि वह वस्तुतः करण 
कारक होता है । 
सख्या वक्रता-- इस प्रकार करी वक्रता मे संख्या का विपर्यासं कर 
टै जसे कि निम्न पंक्ति मर -राजा संख्या मे एक हौले हए भी अपने लिए 
करने के स्थान पर्‌ हमः क्राः प्रयोग करते है- - 
“हम शुत जगलिहि पाति धरे धनि रे छनि ओर कहावत तु +" 
| भुरव वक्रता---उस श्रकार की वक्रता मे उत्तम पूरुष ओर 
प्रयोग विषररीत ख्प में होतप्र ह, अर्थात्‌ इन दोनों के स्थान पर अन्य 
होता दै । उदाहरण के लिए लिभ्न पंक्ति्या देिए-- 
कवा च्छ देव है दया शरीर 
देखकर श्रुतल के तप्त श्चेत्र 
 _ भभु के सहस्र-नेत्र 
तप्तो उठे ये प्राणियों के दूखयात चे 
भौर इती हेतु विना जाने हौ, बिना कह 
प्राप्त हई जान्ना वही 
सेवक कयो अष्वै ही आय से।' 


प्रस्तुत पद की अन्तिम पक्ति मेँ श्रयुक्त “सेवकः इसी ुरष-वक्रता का परि- 
चायक है । 


उपग्रह-वक्रता-- उपग्रह का अर्थ धातु होवा है ओर धातु दो भ्रकार कौ मानी 


र दिया जाता 
म का प्रयोय॒ 


मध्यम पुरुष का 
शररुष का पयोग 





न 


गयी ै--परस्मपद भौर आत्मनेपद । उपग्रह वक्रता भे इन दोनों प्रकार कौ धातुओं मे 
से किसी एक का (ओचित्य का निवहि क्रते हृए) श्रयोग होता है ओर काव्य-शोभा 
का अभिवद्धन किया जेता है । यद्यपि हिन्दी मेँ आत्मनेपद धातुओं का यथावत्‌ श्रयोग 
नहीं होता फिर भी कर्मं कतुवाक्य प्रयोगं प्रायः किये जाते है न | उदाहरण के लिए, 

श्टाच टूट गया, जीभ कट गयी, अखि खुल गयी" आदि मुहावरों में इसी श्रकार की 


ए ` 


4 





| 


वक्रोक्ति-सिद्धान्तः | 117 


वक्रता का चमत्कार दीख पड़ता है । निम्न पंक्तियो मे भी इसी वक्रता का चमत्कार 
देखा जा सकता हं 
चै जभौ तेलने का करती 
उपचारं स्वयं तुल जाती हं ।' 
>< >< -- 
हँ तो याही सोच मे विचारत रही ही काहे 
दर्षन हाय ते न छिन विसरत है\' 
त्यय-वक्रता- इस प्रकार की वक्रता का प्रयोग अधिकतर संस्कृत काव्य में 
ही होता र्हा टे वों किः प्रत्यय की अवधारणा हिन्दी की अपेश्ना संसृत मे अधिक 
स्पष्टं होती दै । "दस प्रकार की वक्रता के अधीन कुन्तकनेदोप्रकार से चमत्कार 
उत्पन्न करने कौ बात कही दै पहली तो प्रत्ययो के प्रयोग से ओर दूसरी प्रत्ययो के 
दोहरे ग्रयोग से अर्थात एक प्रत्यय मे दूसरा प्रत्यय लगाकर । हिन्दी में इस प्रकार की 
क्रा अधिकाशतः दूसरा भेदः ही दीखता टै अर्थात्‌ हिन्दी में प्रायः दोहरे प्रत्ययो ` 


वक्रता क 3 
के भ्रयोग ते इस प्रकार की वक्रता उत्पन्न की जाती ट) उदाहरण क लिए निम्न 





पंक्तियां देखिए - 
आग लागि घर जरिगा विधि भल कीन्ह । 
पिय के हाय धघदलवा भरि-भरि दीन्ह । 
पिय सो कहु संदेसडाहे भरा है काग । 
वह धनि बिरहै जरि मुई तेहिक धुआ हम लाग \' | 
उक्त पक्तियों मे घदलवा (दूसरी पंक्ति) ओर संदेसडा (तीसरी पक्ति) मे | 
इसी श्रकार को प्रत्यय-वक्रता का चमत्कार देखा जा सकता है । | | 
न णद-वक्रता के ही दो अन्य भेदो का विवेचन भी किया है--उपसगे- 
वक्रता-गौर निपात-वक्रता । उपसगं-वक्रता में उपसर्गां के विशिष्ट प्रयोग से वक्रता 
का चमत्कार उत्पन्न किया जाता है 1 हिन्दी मे इस प्रकार के प्रचुर प्रयोग मिलते है ! 
उदा हरण के लिए निम्न पंक्तिर्या देिए-- | 
"विकम्पित सभृदु उर. पुलकित गात । 
< >< >< 
इन्दु विखुभ्बित जाल जलद-ता मेरो आशा का अभिनय \' 
निपात-वक्रतां मे निपात अर्थात्‌ अन्ययो के प्रयोग से चमत्कार उत्पन्न किया 
जाता है । अव्यय अवयव-रहित होते रं ओर इस कारण उनका केवल अर्थगौरव ही 
होवा है । उदाहरण के लिए निम्न पेक्तियाँ द्रष्टव्य है-- । 
"उसके आशय. की याह मिलेगी किसको ? 
लन कर जननी ही जष्न न पायी जिसको ।' 
दूसरी प॑क्तिमेष्टी का प्रयोग निपात-वक्रता का योतक है । 
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(4) वाक्य-वक्रता तथा वस्तु-वक्रता-- कई पदों के संयोगसे वाक्य का ६ 
होता टै ओर इस प्रकार कुन्तक ने अपने वक्रोक्ति. सिद्धान्त का विस्तार वणं से पद 
ओर पद से वाक्य तक कर लिया हे। वाक्यका अर्थं कड पदों के अर्थो स मिल-जुल्‌- 
कर वनता ठ, अतः वाक्य को वक्रता का आशय वस्तुतः अर्थगत वक्रता से होता दै । 
कदाचित्‌ इसी कारण वाक्य-वक्रता को वस्तु-वक्रता का नाम भी दिया गया ै। कुन्तकं 
ने इस प्रकार को वक्रताकेपुनःदो भेद कयि सहजा ओर आहार्या । सहजा 
वक्रता का आणय तथा वस्तु के सहजं वणन स उत्पन्न चमत्कार से होता हे ओर आहार्य 
का अथं शिक्षा तथा अभ्यास द्वारा अजित कौशल के बल पर उत्पन्न किया गया 
चमत्कार होता हे । 


इसी प्रसंग मे कुन्तक ने वस्तु का स्वरूप-निर्धारण करते हुए उसके दो मुख्य 
प्रकारों का विवेचन किया है--सहज ओर आहायं । सहज का आशय वस्तु के 
अथवा श्राङृत रूप से हे । आहायं का अथं शिक्षा-अभ्यास से अजित कवि कौशल द्वारा 
सम्पादित वस्तु है । सहज के भी उन्होने पुनः दो  उपभेद कयि टै- स्वभाव-प्रधान 
ओौर रस-प्रधान । कुन्तक ने स्वभाव-प्रधान के भी आगे ओौर दो भेद कयि हँ- सामान्य 
ओर शोभामय । जिन वस्तुओं के वर्णन में कवि-कौशल का संस्पशं नहीं होता, वे 
काव्योजित नहीं हो सकतीं भौर स्वभावतः उनका काव्य-सौन्दयं भी नहीं होता । कवि- 
कौशल का संस्पशं पाकर वस्तुओं का सहज रूप भी रमणीय अथं क 1 प्रतिपादन करतां 
है ओर इस प्रकार सरस काव्य कहलाने का अधिकारी हो जाता है । अतः वस्तुओं के 
॥ सहज रूप मे जो अलंकरण दीखता दै, उसका एकमात्र कारण यही वस्तुगत वक्रतां 
होती है न कि स्वभावोक्ति अथवा रसवदलंकार । 
आहायं वस्तु मे उपमादि अलंकारो का प्रयोग किया जाता है तथापि डस 
सम्बन्ध मे कुन्तक यह भी कहते हैँ कि यदि प्रतिपाद्य वस्तु स्वभावतः सौन्धययुक्त 
तो अलंकारो का अतिशय प्रयोग वस्तु के स्वाभाविक सौन्दयं को क्षति ही पहुंचा सकता 
१ है । अतः कुन्तक के मतानुसार “यदि वस्तु का स्वाभाविक सौन्दयं ही प्रतिपाद्य हो तब 
| तो कवि द्वारा अलंकारो का अधिक प्रयोग समुचित नहीं है ओर यदि आहायं सौन्दयं 
प्रदशित करना है तब अलंकारो का प्रयोग किया जा सकता है, लेकिन तब भी इस 
बात का ध्यान रखना चाहिए कि उनके दवारा स्वाभाविक सौकुमार्य का ही उन्मीलनं 
| हो न कि अलंकारिक वंचिच्य मात्र का।'' वस्तु-वक्रता के उदाहरण के रूपमे कवि 
। भ्रसाद की निम्न प॑क्तियां उल्लेष्य है 


धिर रहै थे घुंघराले गाल 
अंस अवलंजित मुख के पास । 
नील घन शावक से सुकुमार 
| सुधा भरने को विधु के पास ।' 
दन पक्तियो मे कवि ने श्रद्धा के कान्तिपूणं मुख के निकट कन्धों तक विखरी 





ऊ देक > ~ 


=== 
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करके श्चद्धा के रसमय स्वभाव कोटी मुखरित किया दै। कवि का उदेश्य अलंकारो 
का प्रयोग निश्चित सूप से नहीं है 1 एक अन्य उदाहरण लीजिए जिसमें पुनः किसी 
नायिका से स्वाभाविक रूप-सौन्दयं को दी उभारा गया है-- † 

॥ "वह पृष्ठ बाहुओं पर फला इतराता, 
टक उल ॒सुलङ्च वक्षःस्थल पर लहराता । 
तेरा चिर कुचित केश-कलाप सुकोमल 
ज्यो नरन कनक-कुच पर आंचल घनश्यामल । 
वह अंग रग से मिली रेशमो सारी 
मलयानिल मे लहराती केसर-क्यारो । 


(5) प्रकर ण-वक्रता कन्तक के वक्रोक्ति सिद्धान्त मं प्रकरण-वक्रता के 
सम्बन्ध में कुन्तक का चिन्तन अत्यधिक स्पष्ट नहीं हो सका है । तथापि कुन्तक ने 
घ्रकरण-वक्रता व1 जो विवेचन किया दै उसके आधार पर यहं कहा जा सकता है कि 
“सजन के उत्साह से प्रेरित होकर कवि अपने वस्तु-वर्णन मे जो अपूव उत्कषं उत्पन्न 
करता हे, वह॒ ॒प्रकरण-वक्रता है 1" आगे चलकर कुन्तक ने प्रकरण-वक्रता के आठ- 
= मेद ओर गिन ये र्है--(क) भावपूणं स्थिति कौ उद्भावना--जहांँ कहीं एसे भाव- 

पूर्णं स्थिति उत्पन्न की जाये जो पातो के चारित्रिक उत्कषं का साधन सिद्ध हो वहां 
। प्रकरण-वक्रता का प्रस्तुत्‌ मेद देखा जा सकता है । (ख) उत्पाद्य लावण्य-ईस प्रकार 
~~ करण-वक्रता में इतिहास-सम्मत प्रसंग में किचित कल्पना का संस्पशं देकर काव्य- 
सौन्दर्यं उत्पन्न किया जाता है । (गं) प्रधान कार्यं से सम्बन्ध प्रकरणों का उपकायं- 
पकारक भाव--इस प्रकार कौ प्रकरण वक्रता मे सारे प्रकरण एक दूसरे के प्रति 
उपकार्य-उपकारक का सम्बन्ध रखते हए भी प्रधान काये के उपकारकं होते है । 
(च) विशिष्ट प्रकरण की अतिरंजना--इस प्रकार की वक्रता में एक ही प्रसंग कोः 
नय-नये ढंगों से प्रस्तुत करके उसकी एकरसता नष्ट कर दौ जाती ह । (ङ) जल्‌- 
ऋणां आदि रोचक प्रसंगो का विस्तारसहित वणंन । (च) प्रधान उदेश्य की सिद्धिके 
लिए अप्रधान अथवा गौण प्रसंगों की उद्भावना । (छ) गर्भाक--एक नाटक के 
शीतर दूसरे नाटक का प्रयोग गर्भाक कहलाता है। (ज) प्रकरणों का पूर्वापर | 
अन्वितिक्रम । | 


(6) प्रबन्ध-वक्षता-- प्रबन्धात्मकता की हृष्टि से काव्य करई प्रकार का होता 

।  है--महाकाव्य, नाटक आदि । प्रबन्ध-वक्रता का आशय समूचे प्रबन्ध के समभर सौन्दयं 
से दै । कुन्तक ने प्रबन्ध-वक्रता के पुनः छः भेद ओर कयि है जिनका संक्षिप्त परस्चिय ` 
निम्नानुसार है- | 

 भूलरस षरिवतेन--इस प्रकार को प्रबन्ध-वक्रता मे कवि इतिहास प्रसिद्ध 

मूल कथा की उपेक्षा करते हए किसी अन्य रस से निवंहण हेतु मूल कथा मे ही 


हई अलकां कने नीलघन कवकों की भांति विधु-मण्डल के पास भेजने को आतुर चित्रित 
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आमूल परिवतंन कर देता दै । यह तो सर्व॑-विदित है कि समूचे क का 
प्राणतत्त्व रस होता है ओर कथाका विकास भी तदनुसार किया जाता है तथापि 
जब कवि अथवा लेखक मूलरस मे परिवतंन करना चाहता है तो कथा-विधान कों 
भो तदनुसार बदलना होता है। इस प्रकार की वक्रताको मूलरस परिवतंन कहा 
जाता हे। | 
नायक के चरित्र को उत्कषं करने वाली चरम घटना पर कथा का उप- 
संहार इस प्रकार . की प्रबन्ध-वक्रता में कवि कई बार चरित्र-पधान ग्रन्थों में पणं 
इतिवृक्ति के स्थान पर नायक के पणं उत्कर्षं पर ही कथा का उपसंहार कर देता है 
ओर इसका स्पष्ट कारण यही होता है कि समस्त कथा रसपुष्ट नहीं होती है। 
कथा के बीच में ही किसी अन्य कायं हारा मुख्य कायं क सिद्धि- दसं प्रकार 
। की परबनधृ-वकरता के दशंन व्हा होते ई जहां कवि किसी अन्य घटना को चरमोत्कषं 
। की स्थिति में पहुवाकर कथा के सहन विकास को रोक देता है ओर अपनी प्रतिभा 
के वल पर कथा के मध्यमं ही मुख्य कायं की सिद्धि करा देता है। 
 , नायकं द्वारा अनेकं फलों को प्राप्त करना-- करई बार कवि अपने नायक कों 
मूलतः किसी फल विशेष की प्राप्ति में सक्रिय दिखाता जा उसे ेसी स्थितिमे 
पहुचा देता है, जहाँ उसे कई अन्य फलों की सहज ही प्राप्ति हो जाती है। 
धान कथा का परिचायक. नाम-- कुशल कवि मुल कथाम तो चमत्कार 
उत्पन्न करताहीदहै, साथ ही कई बार वह कथा के नामकरण मे इतनी कुशलता 
का परिचय देता है कि कथा-नाम से मूल कथा का प्यप्ति संकेत सहज ही प्राप्त हो 
जाता है । 


वक्रोक्ति तथा न्य सम्प्रदाय, सिद्धान्त आदि 
| वक्रोक्ति ओर अलंकार- वक्रोक्ति तथा अलंकार सम्प्रदाय के मध्य घनिष्ठं 
सम्बन्ध रहा है । विद्वानों का एक प्रमुख वर्गं तो यहाँ तकं मानता है 
कि वक्रोक्ति अलंकारका ही अंग होता है ओर वक्रोक्ति सम्प्रदाय वस्तुतः अलंकार 
सम्प्रदाय का ही पुनरुत्थान है । अन्यथा भी वक्रोक्ति की आरम्भिक कल्पना एकं 
अलकारकेरूपमेही हुई है । तथापि कन्तके गौर अन्य अलंकारवादी आचार्यो मे 
इस सारे प्रश्न को लेकर मतभेद की स्थिति बनी हई टै । इस सम्बन्ध में सबसे पटला 
प्रशन तो अलंकार ओर अलंकायं के परस्पर सम्बन्ध से जुड़ा है । भामह्‌, दण्डी, वामन 
आदि प्राचीन अलकारवादी काव्यशास्त्ियों ने समस्त काव्य-सौन्दयं को अलंकार की 
परिधि र्मे समेटने का प्रयत्न किया है भौर इस प्रकार अलंकार ओर अलंकायं के मध्य 
| अभेद की स्थिति मानी है । इस सम्बन्ध में कन्तक का विवेचन सर्वथा निर्धरान्त नहीं 
कलेः क ` । उनके मतानुसार तत्त्वतः अलंक।र ओर अलंकायं में कोई भेद नहीं होता । उत्कृष्ट 
काव्य मे शब्द-अर्थ-रूप अलंकार होता है ओौर वक्रोक्ति रूप (उपभादि अलंकारं 
। सहित). अलंकार होता है तथां इन दोनों रूपों का पूणं तादात्म्य अना रहता है । 
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के मतानुसार अलंकार कोई बहिरंग तत्त्व नहीं होता । तथापि कुन्तकं की हष्टि 
ने विवेचन-विश्लेषण की सुविधा के लिए इन दोनो का पृथक्‌-पृथक्‌ विवेचन सम्भव है 
उतर उसकी उपादयता भी है । 
इसी प्रसंग मे पाश्चात्य विचारक ्रोचे का मत भी उल्लेखनीय है । करोचे के 
मतानुसार अभि्व्यजना ( अर्थात्‌ काव्य) एक प्रकार को सहजानुभरूति है जो कि अपने .. 
आव में पूर्णतः अखण्ड है । अतः करोचे के मतानुसार काव्य की अखण्ड सत्ता को रीति, 
अलंकारं आदि तत्त्वों मे विभाजित नटीं किया जा सकता । टिन्दी के सुविख्यात 
अगलोचक आचाय शुक्ल ने क्रोचे की उस स्थापना का प्रबल शब्दो मे खण्डन किया 
हे । आचाय शुक्ल ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में तीन बातें कही है पहली तो यह्‌ 
कि प्रत्येक काव्य अथवा उक्ति मे एक प्रस्तुत अथं अवश्य रहता है ओर यही प्रस्तुत 
अर्थं अलंकार होता दै। दूसरी बात यह कि प्रत्येक अलंकार (अर्थालंकार) मेंभी 
एकं न एक प्रस्तुत अथं अवश्य रहता दै ओर उसी प्रस्तुत अथं की नींव पर अप्रस्तुत 
योजना के प्रासाद का निर्माण होता है । उदाहरण के लिए, कवि पंत की निम्न 
पंक्तियां देखिए - 
(बाल्य-सरिता के कूलो से 
खलती यी तरग-सी नित 
_ इसी मे था असीम अवसित ।. 


जन पक्ियों का प्रस्तुत अथं यही है कि कोई बालिका अपने बाल्य-जीवन 
2 से तरंगित थी-इसी । 

= भीतर असीम उत्साह इस प्रस्तुत अथं के ऊपर 
की सीमाओ जना का प्रासाद स्थित होता है । अतः शुक्लजी के अनुसार अलंकार 


अप्रस्तुत ठ यो ग 
क रद की स्थिति अनिवायं होती है ओर वह भेद कभी भी मिट नहीं 


सकता । 
अतः अलंकार ओर अलक क सम्बन्ध को लेकर स्पष्टतः दो मत उभरते 
। 


ह--एक तो क्रोचे आदि का मत जो 4 किं समूची अभिव्यंजना को अखण्ड मानता है 
ओर अलंकार, रीति आदि तत्त्वों घं काव्य का विभाजन स्वीकार नहीं करता ओर 

दूसरा यह कि अलंकार ओर अलंकाय दो पृथक्‌ सत्ताएं हँ । इस प्रश्न को लेकर 
चेद्धानों से विस्तार से विचार हौता रा है ओर इसके पक्ष-विपक्ष मे अत्यन्त पुष्ट 
तक -वितकं आदि प्रस्तुत किये जाति रहै. ह । अन्ततः विद्वान्‌ इसी निष्कषं पर पहुचे 
है कि अलंकार ओर. अलंकायं तत्वतः एक होते हए भी प्रत्यक्षतः दो भिन्न-भिन्न 
सत्ताए है । | 
कुन्तक के वक्रोक्ति सिद्धान्त की एक विशेषता यह भी है कि कुन्तक ने अपनी 
वर्भ-वकरता के अन्तगंत श्दालंकारो को ओर भौ वाक्य-वक्रता तथा उसके बहुकं 
दों मँ अर्थालंकारों को समाहित कर लिया है । इसी प्रसंग में कुन्तकं ने एक अत्कन्त 
महत्त्वपूणं बात यह भी कटी है कि केवल वैचित्य उत्पन्न करने के लिए ही अलंकारो 
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का प्रयोग आवश्यक नहीं है । कन्तक के अनुसार अलंकारो का वही प्रयोग प्रशं क 
है जिससे वर्ण्य-वस्तु की स्वाभाविक छटा की शोभा-वृद्धि हो । 
वक्रोक्ति-सिद्धान्त ओर रोति-सिद्धान्त-- वक्रोक्ति ओर रीति- इन दोनों के 
सम्बन्ध मे भारतीय काव्यशास्त्र मे स्वतन्त्र चिन्तन हुआ है जिसके परिणामस्वरूप 
, , रीतिवादी अचायं कन्तक. रीति को केवल एक मागे ही मानते हँ ओर वक्रोक्ति सिद्धान्त 
के प्रवत्तं आचाय कुन्तकं रीति को केवल एक मागं ही -मानतेर्हैँ। इस मागं" कां 
अथं स्पष्ट करते हुए कन्तक कहते हैँ कि जिस विधि के माध्यम से कवि काव्य-सुजन्‌ 
मे प्रवृत्त होता है उसे काव्य-रीति अथवा मागं कहते हैँ । कन्तक से पूवं इन काव्य- 
रीतियों अथवा मार्गो का विभाजन प्रादेशिक आधार पर हुआ था ओर इसका स्पष्ट 
कारण यह्‌ था कि भरत, बाण, भामह तथा दण्डी आदि काव्याचार्यो के 
काव्य-रौतियों का सम्बन्ध विशिष्ट ` प्रदणों से था। कुन्तक ने काव्य-रीतियों के इस 
सुस्थापित भद-निरूपण की निस्सारता सिद्ध करते हुए तीन महत्त्वपूणं तकं उपस्थित 
किए-- पहला तो यह कि काव्यरचना प्रदेशगत-धमं नहीं हो सवती क्योकि प्रदेशगत- 
धमं तो व्यवहार की बात है जबकि काव्यरचना का आधार कवि-प्रतिभा ह । कुन्तकः 
का दूसरा तकं यह था कि माधुयं आदि गुणों का आधार भौगोलिक अथवा प्र देशिकः 
नहीं हो सकता ओर यदि एेसा होता तो प्रदेश-विशेष के कवि ठीक एक-सी ही काव्य- 
रचनाएं प्रस्तुत करते । तीसरा तकं यह था कि प्रतिभा आदि गण प्रदेशजन्य नही 
अपितु व्यक्तिनिष्ठ होते है- 
कुन्तक के अनुसार काव्यरीति अथवा मागे का मूलाधार कवि-स्वभाव होता 
है ओर यपि अपने विशिष्ट स्वभाव के कारण कवियों के अनन्त भेद हो सकते है 
फिर भी कुन्तक ने सामान्यतः तीन मागं बताये ह सुकुमार, विचित्र ओर मध्यमं ष 
इन तीनों मार्गो का संक्षिप्त विवेचन इस प्रकार है । 
सुकुमार मागं के लक्षण प्रस्तुत करते हुए कुन्तक ने करई वतं कही है । पहली 
बात तो यह कि सुकुमार मागं में सहज प्रतिभा का प्रस्फुरण होता है ओर इस कारण 
इस मागं में एक प्रकार का स्वाभाविक सौ न्दयं बना रहता है । दूसरी बात यह्‌ कि 
सुकुशार मागं मं आहायं-कौशल का अभाव होता है ओर सहज, स्वाभाविक सौन्दयं 
के कारण सहृदयो का मनः प्रसादन होता है । तीसरी. बात यह कि सुकुमार मागं में 
अविचरित वेदण्ध्य की स्थिति होती टै गओौर शब्द-जय का सहज चमत्कार दीख 
पडता है । 


विचित्र मागं- विचित्र मागं अत्यन्त कठिन मागं होता है । कून्तक ने इस 
मागं की तुलना खड्ग की धारके साथ की है । कन्तक के अनुसार विचित्र मागं में 
शन्द ओर अथं का प्रतिभा-जात चमत्कारके दशन होते भौर अलंवःरों की जग- 
मगाहट स्पष्टतः दीख पडती है । अलंकारो की छटा के सहारे समूचा काव्य ` 
उठता है । इस मागें मे उक्ति-वचित्र्य का सौन्दयं दीखता है ओौर प्रतीयमान अथं के 
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चमत्कार से सम्पूर्ण काव्य चरम सौन्द्यं॑को, प्राप्त करता है 1 अपनी रुचि से प्रेरित 
होकर जब कभी कोई कवि विचित्र मागे का अनुसरण करता है तो असुन्दर वस्तु 
। भी सौन्दरथयुक्त हो जाती हैँ । यहाँ अभिधा हतप्रभ ही रहती है । वाक्य को सम्पण शक्ति 
। अपना चमत्कार दिखाती टै ओर सहृदय को आनन्दित करती है । 
॑ मध्यम मागं मध्यम मागे मे उपयुं क्त दोनों मार्गो का सांकयं देखा जा सकता 
^ दै । इस मागं में वैचित्यं ओर सौकुमाये--दोनों भाव ही समाहित रहते है । स्वभावतः 
मध्यम मार्ग मे सहज ओर आहायं दोनो प्रकार के सौन्दये के दशेन होते हे । 
आचार्य कुन्तक ने इन मार्गो के विवेचन में दो प्रकारके गणो का वणेन भी 
किया है- विशेष ओर सामान्य गुण । सामान्य युण तीनों मार्गो मे समान रूप से रहते 
हे । सामान्य गुणों की संख्या दो है--ओौचित्य ओर सौभाग्य । विशेष गुण चार होते 
है- माधुयं, प्रसाद, लावण्य तथा आभिजात्य । यद्यपि ये विशेष गुण भी तीनो मार्गो में 
रहते हैँ फिर भी प्रत्येक मागं मे इनका स्वरूप बदलता रहता है । 
वक्रोक्ति ओर रीति-सिद्धान्त की तुलना करने पर दोनों सिद्धान्तो मे प्याप्ति 
साम्य ओर साम्य से कहीं अधिक वैषम्य स्पष्ट हो सकेगा । जब हम इन दोनों 
सिद्धान्तो के साम्य भाव की बात धष है तो सबसे पहले यही बात सामने आती है 
कि ये दोनों सिद्धान्त ही देहवादी अर्थात्‌ दोनो सिद्धान्त वस्तुपरक हँ । तथापि इन 
दोनों सिद्धान्तो की वस्तुपरकता म पर्याप्त अन्तर है क्योकि रीति-सिद्धान्त मे रचना- 
कौशल को दी सर्वाधिक महत्त्व वदान करके व्यक्तित्व को प्रायः उपेक्षित ही रहने 
दया गया है ओर दूसरी ओर वकोक्ति-सिद्धान्त मे स्वभाव को सर्वोच्च स्थान दिया 
गया ह । दूसरी बात यह है कि रोति-सिद्धान्त रस ओर ध्वनि के प्रति इतना निष्ठावान 
नहीं द जितना कि वक्रोक्ति-सिद्धान्त । वक्रोक्ति-सिद्धान्त के अन्तगेत भ्रबन्ध-वक्रता, 
वस्तु-वक्रता आदि का प्राण-तत्व रस को स्वीकार किया गया है, जबकि रीति- 
सिद्धान्त म रस का उल्लेख केवल एक गुण (कान्ति) के अंगके रूपमे किया 
गया है । इसका एक मुख्य कारण यह्‌ धा कि रस-ध्वनि आदि सिद्धान्तो की प्रतिष्ठा 
वक्राक्ति-सिदधान्त से पूवं ही हो चकी थी, अतः वक्रोक्ति-सिद्धान्त पर रस-ध्वनि का 
प्रभाव पड़ना नितान्त स्वाभाविक था । वक्रोक्ति ओर रीत-सिद्धान्तो मे एकं महत्त्व- 
पूणं स(म्य यह भी है कि दोनों ही काव्य को आत्माभिव्यक्ति नहीं स्वीकार करते ओर 
दोनों के मतानुसार काव्य कवि-नयुण्य का ४ परिणाम है तथा काव्य का सुजन नहीं 
होता । इस सम्बन्ध मे एक ओर महत्त्वपूर्णं तथ्य इन दोनो सिद्धान्तो की व्याप्ति से 
सम्बन्धित है । रीति-सिद्धान्त का विस्तार केवल वद-रचना तक ही है जबकि वक्रोक्ति 
का प्रसार वणे से लेकर पूणे प्रबन्ध तक माना गया है । उपयु क्त विवेचन के आघार 
पर यह कहा जा सकता है कि रीति की तुलन। मे वक्रोक्ति का अत्यन्त व्यापक आधार 
हे । स्पष्टतः रीति का क्षे केवल काव्य-शिल्प तक ही है जबकि वक्रोक्ति का प्रसार 
अत्यन्त विस्तृत है । 








॥. 


वक्रोक्ति ओर ध्वनि--वक्रोक्ति-सिद्धान्त का जन्म वस्तुतः प्रतिक्रियास्वरूषं 
हजा था । वक्रोक्ति-सिद्धान्त के रूपमे कन्तक ने काव्य के देहवादी रूप की प्रतिष्ठा 
का अन्तिम विफल प्रयास किया था। वक्रोक्ति ओर ध्वनि-सिद्धान्तों का तुलनात्मक 
विश्लेषण करने पर-- कई महत्त्वपूर्णे तथ्य सामने आते हैँ । दोनों सिद्धान्तो मेँ वैचित्यं 
कौ समान वांछा टोती है । दोनों सिद्धान्तो मे ही सामान्य उक्ति के त्याग ओर 
-असाधारण की विवक्षा सुस्पष्ट है.। कन्तक ओौर आनन्दवद्धन दोनों ही यह मानते 
है कि काव्य मे वेचित्र्य की उत्पत्ति अलौकिक प्रतिभासे ही सम्भव हो पाती है। 
वक्रोक्ति. ओर ध्वनि दोनों मे अद्भुत व्याप्ति-साम्य भी देखने को मिलता है । जिस 
प्रकार आनन्दवदन ने. ध्वनि का विस्तार काव्य के सर्वाधिक सूक्ष्म अंश से लेकर 
सर्वाधिक व्यापक अंश तक किया है उसी प्रकार कन्तक ने भी वक्रोक्ति काक्षेत्र वण 
से लेकर प्रबन्ध-काव्य तक माना टै । यही नही, वक्रोक्ति के अनेक भेदों का अन्तभवि 
घ्वनि के विभिन्न सरूपो मे सहज ही हो जाता है । इस प्रकार कन्तक की वक्रोक्तिमें 
ध्वनि की महत्ता स्पष्टतः स्वीकार की गयी है । तथापि इस सम्बन्ध मे यह स्मरणीय है 
कि जिस प्रकार ध्वनिवादी आनन्दवद्धंन सौन्दयं तथा व्यंजकता के वीच अनिवार्य 
सम्बन्ध को स्थिति मानते ह ठीक उसी प्रकार कुन्तकं सौन्दयं ओर वक्रता के मध्यभीं 
एेसा ही अनिवायं सम्बन्ध स्वीकार करते हँ । 
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वक्रोक्ति-सिद्धान्त ओर स्वभावोक्ति- भारतीय काव्यशास्तर में स्वभावोक्तिं की 

स्थिति को लेकर विस्तार ते विचार किया गया है ओर इस सम्बन्ध में आचाय कन्तक 
ने सवेथा मौलिक ओर निर्रान्त चिन्तन का परिचय दिया है । स्वभावोक्ति का स्वरूप 
विवेचन करते हुए कन्तक कते रहै- स्वभावोक्ति का अथं होता टै स्वभाव का वणेन, 
कथन आदि ओौर स्वभाव का आशय वस्तु की उन विशेषताओं, लक्षणों आदि से होता 
है जिनके कथन से उस वस्तु का ज्ञान होतादै। इस प्रकार वस्तु-वणैन वस्तुत 
स्वभाव का ही वणन है क्योकि स्वभाव से विमुक्त होकर वस्तु ही कर्हा रह जाती है। 
इस सम्बन्ध में कन्तक दुसरी बात यह कहते हँ कि काव्य के भेत्र में केवल उन्हीं वस्तुओं 
का वर्णेन होता है जो सुन्दर हों । इसके विपरीत संसार में सुन्दर ओर असुन्दर सभी 
वस्तुं का वणन मिल जाता है । अतः कहा जा सकता है कि काव्य में उन्हीं वस्तुओं 
का वणेन होता ठे जिनमें स्वाभाविक सौन्दयं हो ओर इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट होता है कि 
काव्य मे व्यं-विषय सुन्दर स्वभाव है। स्वभावतः वहु अलंकायं ही हौ सकताहै, 
अलंकार नहीं । इसी सम्बन्ध मे यह्‌ प्रश्न भी उठता है कि यदि स्वभाव वर्णन कोही 
अलंकार स्वीकार कर लिया जये तो उसका अलंकायंक्या होगा? यदिउ्सेही 
अलंकांयं मान लिया जाये तो वह असम्भव होगा । इस सम्बन्ध मे एक ओर बात 
यह है कि यदि स्वभावोक्ति को अलंकार मान जिया जाये तौ उपम।दि अलंकारो में 
स्वभावोक्ति अलंकार को क्या स्थिति होगी । स्वघाव कयन तौ सभी वस्तुं भँ 


अनिवार्य॑तः होता है । 
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स्वभावोक्ति के सम्बन्ध मे भामह ने स्वंप्रथम विधिवत्‌ विवेचन प्रस्तुत किया 
है । भामह ने स्वभावोक्ति को एक अलेकारके रूप में मान्यतादी दै। भामह के 
पश्चात्‌ दण्डी ने स्वभावोक्ति को जाति का पर्याय मानते हृए उसके चार ` भेद किये हँ 
जिनका आधार जाति, द्रव्य, गुण ओर क्रिया) दण्डी के अनुसार स्वभावोक्ति में 
वस्तुजं आदि की विशेषताओं का स्वाभाविक वर्णन होता ठै । उद्मट ने स्वभावोक्ति 
का रूप सीमित करते हुए उसका विस्तार केवल क्रियारतत मृगशावकादि की लीलाओं 
तक ही स्वीकार किया दै 1 रुद्रट ने पुनः स्वभावोक्ति को एक महत्त्वपुणं अलंकार का 
गौरवपूणं पद दे दिया । इसी प्रकार स्वभावोक्ति को स्थिति को लेकर काव्यशास्तरियों 
नं चिन्तन-विकेचन चलता रहा । आचायं कुन्तक ने स्वभावोक्ति का अलंकार-रूप 
स्वीकार नहीं किया । स्पष्टतः विद्वानों के दो वर्गे हो जाते हैँ जिनमेसे एक वगं तो 
| स्वभावोक्ति को णोभाकारकं अलंकार के रूप में मान्यता देता है जबकि दूसरा वगं तो 
उसे अलंकार नहीं मानता । | 

वस्तुतः इन दोनो वर्गो द्वारा प्रस्तुत तर्को-वित्त्को का विश्लेषण करने पर 


पह स्पष्ट हौ जाता है कि स्वभावोक्ति का काव्यत्व तो निश्चय ही निविवाद है 


किन्तु उसका अलंकारतत्तव पूणंतः सिद्ध नहीं हो पाता । कृन्तक भी स्वभावोक्ति का 
जन्यत्व तो स्वीकार करते हैँ किन्तु उसे एक अलंकारःरूप मानना कृन्त को स्वीकारं 
नदीं हे । 


वक्रोक्ति ओर रस---यद्यपि प्रत्यक्षतः कन्तक क .वक्रोक्ति-सिद्धान्त विशुद्ध रूप 
से एक देहवादी अवधार लगती द तथापि उनके वक्राक्ति-सिद्धान्त मे गहसई ये 
दखने पर रसकीभी स्वीकृति. मिलती है । कन्तक के भरकारान्तर से रस कौ महत्ता 

मुक्त कंठ से स्वीकार कीटै भौर इस सम्बन्ध मं सवप्रथम कुन्तकं उरा पस्तृत 


ओर ~ - व्य ~ 
लक्षण ओर काव्य-प्रयोजन उल्लेष्य ह ! कन्य के लक्षणः प्रस्तुत करते ह तः 


कान्य 
कते दँ कि 


"शब्दार्थो सहितौ ` वक्कविन्यापारशालिनि - , 
बन्धे व्यवस्थितौ काव्य तद्िवाह्ारकारि जि 
उपयुक्त काव्य-लक्षणो में कुन्तक ने वक्र कवि व्यापार के साथ-साथ (तद- 
कारिता" की स्थिति भी अनिवायं मानी है । दूसरे शब्दों मे, कन्तक ने काव्य 
की अन्य विशेषताओं के साथ-साथ यह भी कहा है काव्य ेसा होना चादि जो 
हृद्यो को आह्लादितं करे । इसी प्रकार काव्य-प्योजनौ का वर्णन करते हृ भी 
कुन्तकं ने कटा है कि-- 
'चतुवंगंफलास्वादमप्यतिक्रम्यतद्विदाम । 
कोव्यामुतरसेनान्तरचमत्कारो वितन्यते ।' 
अथात्‌ कान्यामृत का रस सहुदयो के मन मे चतुवंगेफल प्राप्ति के आस्वाद | 
से भी अधिक बड़ा चमत्कार उत्वन्न करता है । "चमत्कारो" कां अथं ष्ट करते हुए 


32. + ॥ (9.7. “ र 8 1 4 
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कुन्तकं पुनः कहते हैँ किं “आह्वादः पुनः-पुनः क्रियते" अर्थात्‌ आनन्द का निरन्तर विस्तार 
होता जाता है। इस सम्बन्ध मे यह शंकरा उठायी गयी है कि उपयुक्त पेक्तियोमें 
कुन्तकं आह्लाद पर बल दे रहै है, रसपर तो नहीं, तो फिर काव्य से प्राप्त होने 
वाले आनन्द को रसानन्द कंसे मान लिया जाये । इस शंका का समाधान स्वयं कुन्तव 

ने ही सुकमार मां का विवेचन करते हुए किया है । उनके मतानुसार "तद्िद' का 
अर्थं सहदय से है ओर सहृदय रसादि के परम तत्तव का वेत्ता होता टै । अतः कुन्तक 
रस की महत्ता अवश्य स्वीकार करते हैँ 1 वक्रोक्ति-सिद्धान्त के सुकुमार ओर विचित्र 
मार्गौ के निवेचन मे ओ कुन्तकं ने रस के चमत्कार की बात कही टै । सुकुमार मागं 
का विश्लेषण वरते हुए कन्तक कहते हँ कि “रसादिपरमाथेज्ञमनः संवादसुन्दरः' अर्थात्‌ 
रसादि के परमतत्त्व के ज्ञाता सहूदयं व्यक्तियों के मन के अनुरूप होने के कारणं यह्‌ 
मागे (सुकुमार) सुन्दर होता रहै । 


रस ओर वक्रोक्ति के परस्पर सम्बन्ध को बात बहुत जटिल है ओर इसका 

मुख्य कारण यह ठै कि कृन्तक के अनुसार वक्रोक्ति टी काव्यका जीवित है ओर 

दूसरी ओर रसं को काव्य की आत्मा कहा गया है । इस प्रन पर कुन्तक ने विस्तार 
से विचार किथा है ओर उनकी यह मान्यता है कि काव्य की आत्मा तो निस्सन्देह 

वक्रोक्ति ही है ओर वक्रोक्ति का अगशय केवल उक्ति-वंचिव्य न होकर उससे कुछ 

अधिक है । वक्रोक्ति कविकी प्रतिभा अथवा काव्यकला है अथवा यों कह सकते है 

कि काव्य वक्रोक्ति अर्थात्‌ कला है । यह भी निविवाद ठे कि काव्य-रचना मे शब्द्‌- 

अर्थं का चमत्कार अनिवार्यंतः स्थित होता है ओर अथ का चरम उत्केषं रस-रूप सें 

ही हो सकता दै । इस प्रकार कहा जा सकता दै कि वक्रोक्ति रूपी काव्य-कला के 

परमतत्त्व को रस कहते हैँ । काव्य का मूल तत्तव॒ तौ वक्रोक्ति ह किन्तु वक्तोक्ति कतै 

समृद्धि का मुल आधार रस है । इसी प्रसंग में कुन्तकं यह भौ मानते हैँ कि काव्ये 

रस की स्थिति तब तकं नहीं हो सकती जव तक कि वक्रता न हो । उसके विपरीत 
वक्रता की स्थिति रस के अंभावमे भी सम्भव है, भले ही रसहीन वक्रता रसपू्ण 
वक्रता जितनी आकर्षक ओर सुन्दर न हो । अतः कुन्तक के मतानुसार रस के बिना 
भी काव्यतो हो सकता है किन्तु वक्रता के अभावमेतो काव्यहो ही नहीं सकता 
ओर कदाचित इसी कारण कन्तक ने वक्रोक्ति को कान्य का जीवित घोषितक्रिया है । 
तथापि उपयुक्त विवेचन से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि कन्तक ने रस की महत्ता भौ 
अवश्य स्वीकार की है । निष्कर्षतः कहा जा सकता हे कि कन्तक काव्य का जीविक 


तो वक्रोक्ति को ही मानते है किन्तु रस की महत्ता भी मुक्त कठसे. स्वीकार करल 


है, तथापि कृन्तक रस को काव्य का जीवित मानने के लिए तत्पर नहींदहै। रख 
ओर वक्रोक्ति का सम्बन्ध यही है । 


वक्रोक्ति ओर ओौचित्य- काव्यमें ही नदीं, जीवनं के समग्र अर्थ-व्यापार सै 
चित्य का निविवाद महत्व बना रहा है । ओचित्य सम्प्रदाय के प्रवत्तेक आचा 








च्चे 
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छनेमेन्द्र के अनुसार “उचिताभिधानजी वितत्वाद' अर्थात्‌ ओचित्यपूणे कथन ही जीवन 
डे । प्रकारान्तर से आचायं क्षेमेन्द्र ओचित्य कौ वक्रता का प्राणतत्व मानते हँ । उनके 
मतानुसार काव्य का समग्र सौन्दर्य इसी एकं तत्त्व पर निभर करता है। ओचित्य का 
आशय यथानुरूप कथन से है । 





कन्तक ने वक्रोक्ति-सिद्धान्त के अन्तगंत वणित विभिन्न प्रकार की वक्रताओं 
कै विवेचन सें कुन्तक ने किसी न किसी रूप मे ओौचित्य के निर्वाह पर बल दिया हे । 
इस दष्टि से कन्तक की पदपूरवाद्ध-वक्रता तथा प्रत्यय-वक्रता के विभिन्न भेद-उपभेदादि 
उल्लेखनीय दँ जिनके विवेचन में कुन्तक ने किसी न क्िसीखूपमं ओचित्य के निर्वाह 
करी बात आग्रहुपुवंक कही है । इस प्रकार यह स्पष्ट हौ जाता हं कि वक्रोक्ति ओर 
चित्य सम्प्रदाय के मध्य अनिवायं सम्बन्ध कौ स्थिति है। 


क्रोचे का अभिव्यंजनावाद ओर वक्रोक्ति-सिदधान्त--क्रोचे के अभिव्यजनावाद 

अर कन्तक के वक्रोक्ति-सिद्धान्त के परस्पर सम्बन्ध. को लेकर भारतीय काव्यवचायां 
नं पर्याप्त विवेचन-विणश्लेषणं हुआ है । साहित्य के अध्येताओं के सम्मुख इस प्रश्न को 
उपस्थित करने वालों मे आचाय शुक्ल सवं प्रथम हँ । तभी से इस प्रश्न पर विद्वान्‌ 
लोग विचार करते रहे हैँ । इस सम्बन्ध मे ओर आगे विवेचन से पूवं क्रोचे की मूल 
धारणाओं का परिचय प्राप्त कर लेना अवश्यक टै । क्रोचे एक आत्मवादी दाशनिक 
ये ओर उन्होने नये ढंग से आत्मा की दोहरी क्रियाओं का विश्लेषण किया है । कोच 
क्रे मतानुसार सानव-आत्मा की दो मूल क्रियां है--विचारात्मक ओर व्यावहारा- 
त्मकं । विचारात्मक क्रिया अथवा ज्ञान के दो रूप होते है स्वयं-प्रकाश्य ज्ञान जिसे 
कल्पना दारा प्राप्त करिया जाता दै ओर एमेय ज्ञान जिसे बुद्धि द्वारा प्राप्त क्या जाता 
हे । इसी प्रकार व्यवहारात्मक क्रियाके भी दो भेद होते ह--आर्थिक ओर नैतिक । 
आधिक भेद का सम्बन्ध सांसारिकं सुख-सुविधाओ से होता है ओर नैतिक भेद का 
सम्बन्ध सत्‌-असत्‌ के विवेके से होता है। क्रोचे के मतानुसार कला का सम्बन्ध स्वयं- 
प्रकाश्य ज्ञान के साथ होता है जिसे. कोचं सहाजानुभूति भी कहते है । इस प्रकार 
क्रोचे के अनुसार समूचौ कला सहजानु्ूति होती दै । सहजानुभूति का भेद-निरूपण 
करते हए कचे कहते टै कि सहजानुभूति न तो पदाथे-बोध है ओौर न संवेदन ही । 
वदार्थ-बोध तो तभी सम्भव है जबकि पदाथं की उपस्थिति हो किन्तु सहजानुभूति 

उसके अभावमे भी दहो सकती है । संवेदन भी एक प्रकार का अमूतं स्पन्दन होता है 
जिसकी अनुभूति तो होती है किन्तु आत्मा इसे अभिव्यक्त नहीं कर सकती । इसके 
। विपरीत सहजानुभूति अनिवायेतः अभिव्यंजना-रूप होती है अथवा प्रत्येक सहजानुभूति 
अभिव्यंजना भी होती है। यदि उसको भभिव्यंजना नहीं हो पाती तो वह निश्चित 
रूप से सहजानुभूति नहीं, कुछ ओर है । इस आधार पर यहं कहा जा सकता है किं 
प्रत्येक व्यक्ति कलाकार होता है । सहजानुभूति प्रत्येक व्यक्ति को होती टै ओर सह- 
जानुभरूति अनिवायतः अभिव्यंजना रूप भी होती है । इस सम्बन्ध मे एक स्वाभाविक 
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प्रश्न यह उठता है कि यदि कोच के मतानुसार प्रत्येक व्यक्तिको ही कलाकार मान 
लिया जाये तो साधारण व्यक्ति ओर कलाकार के मध्य क्या भेद रह्‌ पायेगा ? इस 
शंका का समाधान करते हुए कोचे कहते हैँ ` कि सामान्य व्यक्ति ओर कलाकार के 
मध्य सहजानुभूति की व्यापकता का अन्तर बना रहता है ओर वही अन्तर इन दोनों 
की विभाजन-रेखा के रूप मे समन्ला जा सकता हे 1 | 
कला का विवेचन करते हुए क्रोचे. कहते है कि कला भावरूप नहीं अपितु 
ज्ञान रूप होती है ओर इसका मूल कारण यह टै कि सहजानुभूति स्वयं मे एक प्रकार 
का ज्ञान है । इसी सम्बन्ध मे कोचे यह भी कहते है कि कला अपने आप मे अखण्ड 
ओर .अ विभाज्य होती है । अभिव्यंजना को एक में समन्वित कर लेती है । अतः कला 
को विभिन्न काव्यांगों मे विभाजित नहीं किया जा सकता । कला अथवा अभिव्यंजना 
का कोई वर्गीकरण भी नहीं हो सकता क्योकि वह तो अपने आपमे एक अखण्ड 
सत्ता है जिसके न तो अंग हो सकते हैन भेद । 
कला एक आध्यात्मिक क्रिया की तरह होती ठे जौर उसका मूतं भौतिक रूप 
कलाकृति मे देखा जा सकता है । तथापि यहं आवश्यक नहीं है कि उसका मूतं अथव 
भौतिक रूप हो “ही । सहनानुभूति तो सहज होती है । इच्छा हौ अथवा न हो, सहना- 
चुभूति तो होगी. ठी किन्तु उसकी अभिव्यंजना अर्थात्‌ उसे मूतं भौतिक रूप प्रदान 
करना हमारी इच्छा पर निभंर करता है । दूसरे शब्दों मे, सहजानुभूति को बाह्य रंग 
रूप प्रदान करना नितान्ततः हमारी इच्छा परं निभर करता है ओर रेसा करने क 
लिए शिल्प-विधानं की जयेक्ला रहती दै । | 
अभि्व्यजना का उदेश्य केवल अभिव्यजना ही होता ठै, ओरं कू नहीं । इसी 
आधार पर कला का कोई भो बाह्यं उदेश्य नहीं टौ सकता । कला का उदेश्य स्वयं 
कलो ही है, उससे यदि आनन्द की प्राप्ति होती हे तो वह सहचारी स्वभे ही होती 
दै, मूल लक्ष्यके रूपमे नहीं । । 
करोचे के अभिर्व्यजनावाद की मूलं धारणाओं ओर कन्तक के वक्राक्ति-सिद्धान्त 
का तुलनात्मक विश्लेषण करने से इन दोनों सिद्धान्तो में पर्याप्त साम्य ओौर वैषस्य 
परिलल्ित होता दै । 


साम्य--(1) कोचे के अभिव्यंजनावादं ओर कन्तक के वक्रोक्ति-सिद्ान्त 
सर्वाधिक मौलिक साम्य तो यह है करि दोनों ही विशुद्ध रूप से देहवादी हैँ ओौर अभि- 
व्यजना को ही काव्य का आधारभूत तत्त्व मानते हैँ । दोनों ही कला के लिए कल" 
के सिद्धान्त के पोषक हैँ ओर इस कारण दोनों को स्थापनाएं केवल अभिव्यंजना के 
भीतर ही सिमरी हुई है। ॑ | 

(2) कन्तक ओर कोच--दोनों ने ही काव्य-रचना के प्रसंग में कल्यना-तत्त्व 

को अत्यधिक महत्त्व प्रदान -किया है । क्रोचे ने तो स्पष्टतः कल्पना-तत्त्व कौ बहता 
च्वीकारी है क्योकि उनके .विवेचन का मूलाधार सहजानुभूति है जो विशुद्ध रूप से एक 


कः 
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कल्यनात्मक क्रिया दै) दूसरी ओर कन्तक ने कल्पना-तत्त्व शब्द का यथावत्‌ प्रयोग । 
तो नहीं किया किन्तु उनम वक्रता, वै दग्ध्य, कवि-व्यापार आदि शब्दों से कल्पना-तततव॒ . | 
करी पूरी गंध अवश्य आती टं । 1. | 
| 
| 


(क 


4 (3) कुन्तक की भांति ही क्रोचे भौ अभिव्यंजना अथवा कला को एकः पुणे, 
| अखण्ड ओर अविभाज्य इकाई के रूप मे मानते दै । दोनों ही कला के अंगो, उपांगो 
की सत्ता स्वीकार नहीं करते । क्रोचे ने भी स्पष्टतः कहा है कि अभिव्यंजना अपने 
त्रे अखण्ड ठै । उसमे अलंकार ओर अलंकायै जसा कोई भेद नहीं हो सकता । इस 
सम्बन्ध में कुन्तक के विवेचन ओर कचे की उक्त मान्यता मे अद्भुत साम्य 


है । | 
(4) करोचे ओर कुन्तकं अभिव्यंजना में किसी प्रकार कोटि-क्रम भेद स्वीकार 
नहीं करते । इस सम्बन्ध मे कुन्तक का मागे सम्बन्धी विवेचन उल्लेख्य हं जिसमे 
नतक स्पष्टतः कहते हँ कि विभिन्न काव्य-मार्गो मे केवल प्रकार-भेद है, सौन्दये के 
-गनाधिक्य जसी कोई बात नहीं टे । क्रोचे भी यही ब।त कहते हैँ ओर उनके अनुसार 
असफल अभिव्यंजना हो ही नहीं सक्ती,  अभिव्यंजना होगी तो सफल दही होगी, 
अन्यथा होगी टी नहीं । | 
दषभ्य--क्रोच ओौर कन्तक की मूल अवधारणाओं मे सवसे पहला अन्तर तो 
यह ह विः कोचे एक दाशेनिक हैँ गौर इस कारण उन्होने अलंकार-शास्त्र की सत्ता ही 
तरीं की टै जवकि कन्तक एक काव्यशास्त्री हैँ ओर उन्होने एक अलंकारवादी 
क रूप मे अलं कारशास्त्‌ का सम्यक्‌ विवेचन किया है । इस सम्बन्ध मे दूसरी महत्त्वपूणे 
बात यह द कि कुन्तक ने वक्रता ओर वार्ता में स्पष्ट भेद स्वीकार क्थारै ओर 
उन्टोनि करई अलंकारो की सत्ता केवल इसी आधार पर स्वीकार की है कि उनमे कोई 
चमत्कार नदीं > । इसके विपरीत कचे एेसा कोई भेद नहीं स्वीकार करते ओर उनकी 
ट्ष्टिमें चक्ति बस उक्ति ही होती है, उसमे चमत्कारपूणं तथा चमत्कारहीन जसे कोई 
| 
| 





जद नहीं होते । क्रोचे के मतानुसार काव्य का मूलाधार सहजानुभूति टै जबकि कुन्तकं 
की हृष्टि में काव्य का सर्वस्व कवि-व्यापार है ओर कृन्तक का यह कवि-व्यापार 
निश्वय दी एक बहुत व्यापक अवधारणा हे । दूसरे शब्दो मे, क्रोचे ने काव्य का मुल तत्त्व 
सहजानुभरूति को माना हैजो कि विशुद्ध रूप से एक आन्तरिक क्रिया है ओर इसके 
विपरीत कन्तक के कान्य का मूल तत्त्व सोन्दये के प्रातिभ अन्त;स्फुरण को माना हे 
किन्तु उसके साथ ही रचना-कौशल को भी कवि-व्यापार का एक आवश्यकं अंग 
५) स्वीकार किया है । इस भेद की स्थिति का कारण कदाचित्‌ यही है कि क्रोचे की 
| ` हृष्टि एक दार्शनिक की इष्टि थी जबकि कन्तक का चिन्तन एक काव्यशास्त्री का 
व्यावहारिक चिन्तन था । 
क्रोचे के अभिव्यंजनावाद ओर कन्तक के वक्रोक्ति-सिद्धान्त मे एक अन्य महत्त्व- 
पूणं भेद काव्य के उदेश्य को लेकर किया जाता है । क्रोचे के मतानुसार अभिव्यंजना - 











130 | समीक्षा सिद्धान्त 


का उदेश्य अभिव्यंजना ही है, इससे अधिक कुछ नहीं । इसके विपरीत कुन्तकं ५ 
मतानुसार काव्य का उदेश्य रमणीयता के साथ-साथ आह्वादकारित्व भी है, अर्थात्‌ 
कन्तक के मतानुसार काव्य का आह्वादपुणं होना आवश्यक है । कुन्तकं का यह आह्लाद 
अथवा आनन्द चतुवंगं फल प्राप्ति से. भी बढ़कर है । दूसरी ओर, क्रोचे आनन्द को 
` काव्य का सहचारी भाव तो मानते हैँ किन्तु उसे काव्य कामूल उदेश्य अथवा पयोजन 
नहीं मानते 1 
उपयु क्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि कोचे के अभिव्यंजनावाद ओर 
कुन्तक के वक्रोक्ति-सिद्धान्त मे कोई प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं है । इन. दोनों सिद्धान्तो 
जो किचित साम्य भी दीखता है वह सांयोगिक है । सचाई यह है कि अभिव्यंजनावाद 
एक प्रकार से अभिव्यंजना का दशेन है जो कि काव्यशास्त्र से नितान्त भिन्न अवधारणा 
है 1 अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि “कोचे की मानसिक अभिव्यंजनां जो मौलिक 
प्रयोजनों से, इच्छा से नियन्त्रित है, कुन्तक की बाह्य शाब्दिक अभिव्यक्ति के रूप म 
मध्यतः परिणति लेने वाली वक्रोक्ति" से कोई समान भूमिका नहीं रखती | 
समग्र म॒ल्यांकन- कु न्तक के वक्रोक्ति-सिद्धान्त ओर वक्रोक्ति कै अनेकशः मेदों 
के उपयु क्त तिवेचन से यह स्पष्ट हौ जाता हे कि वक्रोक्ति एक अत्यन्त व्यापकं अव- 
धारणा है । कुन्तकं के वक्रोक्ति-सिद्धान्त मे काव्य के बहुविध पक्ष जैसे कि अप्रस्तुत 
विधान, अलंकार रीति, ध्वनि तथा रस सभी समा जाते हैँ । कुन्तक ने वक्रोक्ति को 
सम्युणं काव्य-सौन्दयं के पर्याय के रूप में प्रतिष्ठित कर दिया है गौर निस्सन्देह यह 
उनकी एक महतत्वपुणं उपलन्धि है । 
वक्रो क्ति-सिद्धान्त की एक अन्य उपलब्धि वक्रोक्तिके स्वरूप के सम्बन्ध में हे। 
| वक्रोक्ति केवल उक्ति चमत्कार ह नहीं दे, अपितु वह कवि-व्यापार अथवा कवि. 
| कौशल भी है। इस आधार पर आलोचकों का एक बहुत बड़ा वग कुन्तक को कलाः 
। वादी मानता है तथापि इस सम्बन्ध में कुन्तक का हष्टिकोण अतिवादी नही कहा 
| जा सकता क्योकि उन्होने काव्य के रमणीय होने के साथ-साथ उसका आह्ादपूणं 
| होना भी स्वीतर किया है । | | 
। वक्रोक्ति -सिद्धान्त की एक अन्य उपलब्धि काव्य के प्रसंग में कल्पना कौ महत्ता 
। प्रतिष्ठित करता है । रस-सम्प्रदाय के अनुसार काव्य का प्राणतत्त्वं भाव होता है। 
| इसके विपरीत अलंकारवादियों के अनुसार काव्य से उत्पन्न होने वाला आनन्द भावं का 
| उत्कषं नहीं अपितु कल्पना का चमत्कार होता है । रसवादी आचार्योः के अनुसार 
| काव्य मनुष्य की चित्तवृत्तियों को उदीप्त करता है जबकि अलंकारवादी यहं मानते ह 
कि काव्य मनुष्य कौ कल्पना-शक्ति को उदूबुद्ध करता है । जहाँ तक ॒वक्रोक्ति-सिद्धान्तं 
का सम्बन्ध है वहं वस्तुतः अलंकार-सिद्धान्त का ही विकास है । वक्रोवितत का मूलाधार 
कंल्यना है किन्तु यह कल्पना केवल कविनिष्ठ ही है, सहृदय के साथ उसका कोई 
सम्बन्ध नहीं । ध्वनि ओर वक्रोक्ति की यही विभाजन-रेखा है । ` 
काव्य में रस की स्थिति के सम्बन्ध मेँ कुन्तक की गवधारणा निश्चय ही 


५ न 
. ~अ 9 


व 3 । न 1 














५ 


वक्रोक्ति-सिद्धान्त | 131 


चिन्त्य टै क्योकि कुन्तक रस को वक्रता का एक अत्यधिक महतत्वपूणं अंग मानते हुए 
्री, अंगी वक्रता को ही मानते हैँ । दूसरे शब्दों मे, कुन्तकं के मतानुसार, वक्रोक्ति के 
बिना काव्य की ल्थिति ही सम्भव नहीं है । इस आधार पर कटा जा सकता है कि 
रसविहीन काव्य की सत्ता अवश्य स्वीकार करते हैँ । कन्तक स्पष्ट शब्दो में 
कहता है कि रस वक्रता का उत्कं तो करता है किन्तु एेसा नहीं है कि रस के अभाव 
ने वक्रतादहो ही नहीं सकती 1 कुन्तक की यह्‌ धारणा निस्सन्देह स्वधा निर्ान्ति नहीं 
कही जा सकती । क्योंकि यह वस्तुतः चिन्त्य है कि क्यारस के अभाव में केवल वक्रता 
क्रे सहारे काव्य जीवित रह सकता हे । डं० नगेन्द्र के शब्दो मे, “भाव-सौन्वयं के हीन 
शाब्द क्रीड़ा या अथं कोड़ा मे निश्चय ही एक प्रकार का चमत्कार होता है, परन्तु वहं 
काव्य का चमत्कार नहीं है क्योकि इस प्रकार के चमत्कार से हमारी कृतूहल-वृत्ति 
का ही परितोष हता हे, उससे अंतश्चमत्कार या आनन्द की उपलब्धि नहीं होती 
जो काव्य का अभीष्ट हे । वक्रता काव्य का अनिवायं धमं है यह सत्य हे, परन्तु. वहं 
उसका जीवित या प्राण-तत्व दै यह सत्य नहीं है । अनिवार्यं माध्यम का भी अपना 
महत्त्व टै । व्यक्तित्व के अभाव मे आत्मा की अभिव्यक्ति सम्भव नहींहै फिरभी 
व्यक्तित्व आत्मा अथवा जीवित तो नहीं है । यही वक्तोक्तिवाद कौ परिसीमा टै ओर 
यही कलावाद की या कल्पनावाद की । 

तथापि वक्रोक्ति-सिद्धान्त की अपनी विशिष्ट उपलब्धियाँ भी है । काव्य के 
कलापक्ष का इतना विस्तृत ओर कऋमबद्ध विवेचन सम्भवतः किसी भी अन्य काव्य- 
शास्त्रीय सिद्धान्त अथवा सम्ब्रदाय मे नहीं हुआ । यद्यपि काव्य के वस्तुगत सोन्दयं के 
उदधाटन की दिशा मे कुन्तकं के पूवं भी वामन, दण्डी, भामह आदि ने महत्त्वपूणे 
प्यास कयि र्दै, तथापि उनकी हृष्टि ओर उनका चिन्तन कन्तक की-सी व्यापकता 
प्राप्त नहीं कर सका । कृन्तक ने सूक्ष्मतम अवयव से लेकर प्रबन्ध तक मे वक्रोक्ति का 

दिखलाया दै ओर इस प्रकार उन्होने भारतीय सौन्दये-शास्तर में नितान्त मौलिक 
चिन्तन का परिचय दिया है । काव्य मे कलापक्ष कौ महत्ता भले ही भावपक्ष अथवा 
रसादि जितनी न हो किन्तु उसकी महत्ता को नकारा भी नहीं जा सकता । इस आधार 
पर कला सम्बन्धी विवेचन रस॒ सम्बन्धी विवेचन-सा ही सहत्वपूणं है । कन्तक के 
वकरोक्ति-सिद्धान्त मे काव्य के इसी कलापक्ष का विशद विवेचन हुआ है ओर यह 
निविवाद दै कि कलापक्ष का इतना मौलिक ओर विस्तृत विवेचन भारतीय काव्यशास्त् 
ननं ही नदीं अपितु पाश्चात्य काव्यशास्त्रयो मे भी नहीं हु । निष्कषतः कहा जा 
सकता है कि कुन्तक ने भारतीय काव्यशास्त्र मे एकं महत्वपू्णं अध्याय जोड दिया है । 
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मे आह्वाव का अथं सूक्ष्म होता गया भौर फिर वह्‌ भौतिकं आह्लाद न रहकर 


के आनन्द के रूप मे किया गया । उदाहरण के लिए, अथववेद की अग्रलिखित प॑वितया 


7 
रस-चिद्धात्त 


उषक्रम--^रस' शब्द का परिचय भारत के प्राचीनतम साहित्य में मिलता 

टे गर इस आघार पर यह कटा जा सकता है करि भारतीय काव्यशास््र मे रस कै 
सुव्यवस्थित विवेचन से बहुत पहले “रस शब्द का प्रयोग होता था । आरम्भ में रस | 
का अयोग श्रायः चार प्रकार के अर्थो मे क्रिया जाता था-- पदार्थो का रस, आयुवेद ` 
का रस, साहित्य का रस ओर भक्ति का रस । सामान्य व्यवहार मेँरसकेये चारों . 
अर्थं आज भी प्रव्तमान ह । भारतीय वाडमय के आदि रूप अर्थात्‌ वेदों, उपनिषदो , 
आदिमे रस का प्रयोग किया जाता रहा । निस्सन्देह रस का यह ॒एाचीनतमं प्रथोग ॑ 


८.६४ प्रसंगो मे होता रहा ै । ऋग्वेद मे रस का उल्लेख मधु ओौर सोमरस के 
हुजा है-- 








"जन्मे रसस्य  वावष्ने । 
स्वाद्‌ रसो मधुपेयो वराय ।' । 
ऋग्वेद मे अनेक स्थलों पर रस का प्रयोग सोमरस के रूप में किया गया है-- 
सौमो अवंति धर्णसिदंधान इन्द्रिय रसन्‌ । 
सुवीरो अभिशास्तिषाः ॥' 
अर्थात्‌ संसार को धारण करने वाले सोम इन्द्रिय-पोषण रस को धारणः करते 
हृए उत्तम वीर ओर हिसा से रक्षा करने वाले ह । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है 
कि ऋग्वेद मे बहुचचित सोमरस वैदिक युग के आर्यो को अत्यधिक प्रिय था । सोमर 
के रूप में रस" शब्द कै प्रयोग से स्वभावतः रस का अ्थंविकास हो गया ओर रसि 
णाम यह हआ कि रस के साथ सोमरस का अपुवं आस्वाद, स्फ़ूति, शक्ति ओर मर्द ६९ 
काभी समावेश हो गया। सोमरस का आस्वादं आह्लादपूणं होता था । कालान्तर “ ¦ ड 





अत्मा का आह्लाद बन गया। इस प्रकार वैदिक युगमें ही रस का प्रयोग आत्मा 


देविये-- | 
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की ही रहती है । अपनी सत्ता के द्वारा हम एसे लोकोत्तर आनन्द का अनुभव करने 
लगते ह जिसमें संसार के अन्य सारे संवेदनीय पदां तिरोहित हो जाते ह ओर उस 
आनन्द का पय॑वसान अपनी चेतना मे हो जता दै।“ रस कौ इस अभूतपुवं सिद्धिमें 
सत्वगुण के साथ रजोगुण ओर तमोगुणों की भी महत्त्वपूणं भूमिका होती है । रजो- 
गुण के कारण हमारी आत्मा में द्रति उत्पन्न होती है जबकि तमोगुणों के भ्रभावसे 
हमारी आत्मा का विस्तार होता है ओर सत्वगुण का प्रभाव यहदहोतादहैकि उसका 
विकास हो जाता है। | 

भटुनायक के रस-सिद्धान्त को सर्वाधिक. महच्त्वपूणं उपलन्धि साधारणीकरण 
की परिकल्पना है । भटनायक ने भावकत्वं व्यापार के आधार पर साधारणीकरण 
क्री जो मौलिक परिकल्पना प्रस्तुत कौ है, उसके प्रति अभिनवगुप्त सरीखे परवर्ती 
आचार्यं सहज हो नतमस्तक हौ जाते है । यह एक दूसरी बात है कि परिवर्त आचार्यो 
> साधारणीकरण के क्षेत्र, प्रक्रिया आदि के सम्बन्ध मे अपने-अपने ढंग से विचार 
व्यक्त किये किन्तु साधारणीकरण की मुल अवधारणा निविवाद रूप से भटुनायक की 
उपलब्धि कही जायेगी । भटूनायक के रस-विषयक चिन्तन की एकं अन्य विशेषता 
सामाजिक की हष्टि से रसास्वाद की प्रक्रिया का वंज्ञानिक दिषश्लेषण करना है । सामा- 
लिक किस प्रकार रस का आस्वादन करता है--भटुनायकं ने इस विषय पर मौलिकं 
चिन्तन का परिचय देते हृष्‌ कहा है कि उसके मन में स्थित तमोगुण ओर रजोगण 
अंश का परिह्‌।र होकर सत्वगुण-अंश का उद्रोक होता है ओद इस प्रकार उसका मन 
नाटकादि का रसास्वाद प्राप्त करता है । 


भटुनायक के रस-विषयक चिन्तन के प्रति अभिनवगुप्त ने क प्रकर क ४ 
किये है । उनका सबसे पहला आक्षेप तो भटुनायक दारा प्रतिपादित भावकत्व ओर 
भोजकत्व व्यापारं के प्रति है । अभिनवगुप्त के अनुसार, “इन दोनों व्वाारों पः 
विवेचन भटुनायक से पूवंके किसी भी आचायं द्वारा नहीं किया गयां । अभिनवगुप्त 
के मतान्‌सार भटूनायक को अपने पूवंवतीं आचार्यों के चिन्तन से प्राष्ठ इई सामग्री. 
की ही व्याख्या प्रस्तुत करनी चाहिए थौ । अभि नवगुप्त को दूसरी आपत्ति यह है कि 

भटरुनायक रस को प्रतीति नहीं स्वीकार करते! अभिनवगुप्त का स्तत तक यह्‌ 
है कि जिसकी प्रतीति ही नहीं होती उसको सत्ता ही किस प्रकार सस्व हो सकती 
ह तयापि अभिनवगुप्त को रस-विषयक चिन्तन भटुनायक का बहत ऋणी है ६ 


अभिनवगुप्त का अधिष्यक्तिवाद- आचाय अ्षिनवगुप्त 
रस-सुत्र के सम्बन्ध मे उनके पूववर्ती आचायोँ के क ४ गा 
नहीं को अपितु अपना स्वतन्त्र मत भी व्यक्त किया । इस सम्बन्ध मं यहु उल्लेखनीय है 
कि अभिनवगुप्त को अपने धूवेवर्तीं आचार्यो के चिन्तन के रूप मे बहुत-सी जार 
„ प्री प्राप्त हृई ओर स्वभावतः इस कारण उनका अपना मत परवर्ती गाचारयौ के 
लिए मादशं-शू्प मे मान्य हआ । रस-विषयक र वर्तीं जिन्तन पर अभिनवनगप्ठ की 
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"अकामो घधौरो अधृतः स्वयंश्र रसेन तप्तो न कुतश्च नोनः। 
तमेव विद्वान न विभाय भत्योरात्मानं धीरमजरं युवानन्‌ 1 
अर्थात्‌ अकाम, धीर, अमृत, स्वयम्भू ब्रह्य अपने रस से स्वयं ही तप्त स 
है । वह अर्थात्‌ ब्रह्य किसी भी विषय मे कम नहीं है ओर जो उस धीर, अजर तथा 
सदा-तरुण आत्मा को जान लेता है बह कभी नहीं मरता । ने 
वैदिक युग के अन्तिमि चरण के रूप मे समन्ञे जाने वाले उपनिषद्‌-काल श 
चिन्तन की प्रवृत्ति पूर्णतः अन्तसुखी हो गयी थी ओर इसका परिणाम यह हज 
"रस" शब्द का अथं जर भी अधिक सुक्ष्म तथा तात्त्विक हो गया । उपनिषद्‌-काल = 
रस का प्रयोग केवल द्रव्य पदार्थं के रूप में ही नहीं अपितु आयुवेद के. रस के ख्पनं 
होने लगा । तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में रस का उल्लेख इसी अथं मे किया गया है-- 
'अओषधीभ्योऽन्नम्‌ । अन्नद्र तः । 
रेतसः पुरुषः स वा एष पुरुषोऽन्नरसमयः ।' 
इसके पश्चात्‌ यह शब्द विभिन्न भारतीय दशंनों में ` प्रयुक्त हुआ ओर वहां 
ज।कर “रसः अत्यन्त सूक्ष्म ओर गहन अर्थो का परिचायक हौ गया । धीरे-धीरे रस 
अपने भौतिक अर्थं से मुक्ति वाकर आध्यात्मिक अथं का अधिकारी हो गया । ६२१ 
भ्रकार रस का अर्थं अन्न रसया पदार्थं रससेन्रह्म रस तक को यात्रा वैदिक सार्हित्य 
कौ परिधिमेदही पूरी कर लेता है 1 ॑ 
शास्त्रीय अर्थो में "रस" शब्द का आविर्भाव वात्स्यायन के "कामसूत्र" मे मिलतः 
है जहाँ रस का प्रयोग इस प्रकार कहा गया है-- 
(रसो रतिः -प्रीतिभावो रगो वेगः 
समाघ्तिरिति रति पर्यायः ॥' नर 
्रस्तुत ग्रन्थ मे रस का प्रयोग रति अथवा कामशक्ति के पर्याय के ल्प म 
हुजा है । बह युग रामायण-महाभारत के बाद का भरतमुनि से पहले का युग टै । 
भारतीय. साहित्य मे रस-सनिद्धान्त का निरूपण स्वंप्रथम भरतमुनि ने किमा 
है । यचपि भरतमुनि के नाट्यशास्त्र का मूल विषय नाटक ही है तयापि भरतमुनि ने 
नाटृशास्त्र के छठे जौर सातवें अध्याय में रस के विभिन्न अंगो-उपगों जादि का वर्भन्‌, 
किया है । भरतमुनिने ही सर्वप्रथम रस के स्वरूप पर विचार किया । 
स्वयं ही भग्न उठते हैं कि “रस इति कः पदार्थः" अर्यात्‌ रस क्या पदाथ है ? स्वयं 
ही इस श्रष्न का उत्तर देते हए भरतमुनि कते है कि “आस्वाद्यत्वात्‌” अर्थात्‌ 
रस को इसी कारण रस कहते हैँ कि उसमे आस्वाद श्रदान करने के गृ होते है ॥ 
इस प्रकार भरतमुनि के अनुसार रस नाटक का वह तत्त्व हात है जोकि सहृदय को 
जास्वाद ब्रदान करता है गौर जिसके आस्वाद से वह हित हौ उठता है । डी 
जणपति चन्द्रगुप्त के अनुसार -“बह तत्त्व (रस) एक मिथिल तत्त्व पदाथे ठै जिसमे 
स्थायी' भावों के साय भावों व अनुभावो का अभिनय मिचति रहता है--या यों 
कि भार्वो, अनुभावो जादि खे मिधित स्यायीभाव को जक अभिन्ध्य केमाघ्यम से भरस्तुत 


+ ` ~. -- = क" "~ कका कि | ॐ 
- 























134 | 2 समीक्षा सिद्धान्त 


किया जाता है तो उससे सामाजिक को जो अ।स्वाद घ्राप्त होता है वही “रसं है ।** इस 

& स । 
विवेचन से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि भरत का रस-विषयक चिन्तन वस्तुगत ही 
है ओर इसका कारण कदाचित्‌ यही है कि रस-सम्बन्धी शास्तीय अवधारणा का वह्‌ 
प्रारम्भिक चरण था । 


भरतमुनि के अनुसार वाङमय कौ सर्वश्रेष्ठ विधा नाटक है ओर नारक का 
प्राणतत्त्व रस होता हे । भरत के अनसार नाटक के संघटक तत्त्वों मे रस-भावादि ही 
प्रमुख हैँ ओर रस-भावादि के अभावमे नाटक की रचना नहीं हो सकती । भरत ने 
नाटक के चार प्रमुख अंग माने है पार्य अर्थात्‌ वस्तुतत्त्व, अभिनय, संगीत अर 
रस । इन चार अंगों मे भी पाट्य, अभिनय ओर संगीत-इन तीन तत्वों कीं स्थिति 
रसाश्चरयी है अथति्‌ इन तीनों तत्त्वों को योजना रसानुरूप होनी चाहिए । नाटक के 
उदेश्य की चर्चा करते हुए भी भरतमुनिने रस का प्राधान्य स्वीकार किया है । 
भरतमुनि के मतानुसार नाटक का उदेश्य है-- 


'दुःखात्तनिां भमात्तनिां शोकार्तानां तपस्वि नान्‌ । 
विश्चान्तिजननम्‌ काले नाट्‌यमेतन्मयाकतम्‌ ।' 

अर्थात्‌ मेरे द्वारा रचित यह नाट्य दुखी, थके हुए, शोकाकूल ओर वेचारे 

लोगों के लिए समय पर विश्रान्ति प्रदान करने वाला है। इस प्रकार यह स्पष्ट हो 
जाता है कि भारतीय काव्यशास्त्र मे रस-सिद्धान्त को काव्यशास्त्रीय व्याख्या करने 
ओर उसके सम्बन्ध में स्वतन्त्र चिन्तन करने वाले भारतीय काव्यशास्तरियों मे भरत- 
मुनि का स्थान सबसे पहला है । भरतमुनि के पश्चात्‌ रस सिद्धान्त अधिक लोकप्रिय 
नहीं रहा ओर उनके पश्चात्‌ रस-सिद्धान्त को लेकर काव्याचा्योँ के स्पष्टतः दो वर्गं 
हो गये । एक वगे तो रस-सिद्धान्त का विरोधी हो गया ओर दूसरे वे ने रस-सिद्धान्त 
का समर्थन किया । रस का विरोध करने वाले काव्याचा्यो में भामह, दण्डी, बामन, 
उद्भट तथा रुद्रट आदि के नाम उल्लेखनीय दै । रसवादी धारा में लोल्लट, शंकुक 
ओर सद्रभट्ट आदि काव्याचार्यो के नाम॒ उल्लेख्य है । यह स्थिति ईसा की पहली 
श्तान्दी से लेकर आख्वीं शताब्दी तक की स्थिति है । अध्ययन की सुविधा की.हष्टि 
ते इस युग को ध्वनि पूरेवर्ती युग कह सकते हैँ । नौवीं शताब्दी से लेकर ग्यारहुवीं 
क्ञताब्दी तक रस' सम्बन्धी स्थिति में किचित परिवतेन हो यया । हस युग को ध्वनि- 
के नाम से अभिहित किया जा सकता है ध्वनि युग॒मे रस को लेकर काव्य- 
ज्ञास्त्रियों के मुख्यतः तीन्‌ वगं हो गये--रसवादी, समन्वयवादी भौर स्वतन्त्र । रस- 
वादी काव्यशास्त्रियो में भी कुछ एसे थे जिन्होने प्रत्यक्ष रूप से रस का समथन किया 
है (भट्टनायकः, भट्टतोत, अभिनवगुष्त, राजशेखर, धनंजय, महिमभट्ट आदि) मौर 
क्छ एेसे काव्यशास्त्री भी थे जिन्होने रस को सत्ता तो स्वीकार की किन्तु अम्रत्यक्ष 
कय चे । अप्रत्यक्ष रूप से रस का समयेन करने वालों में ध्वनिकार आनन्दवद्धेन ओर 
जौखित्यवादी क्षेमेन्द्र के नाम उल्लेखनीय हैँ । समन्वयवादियों भँ भोज को रखा जा 
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सकता है ओर स्वतन्त्र काव्यशास्तरियों मे कुन्तक कौ गणना की जा सकती है । ध्वनि- 
परवर्ती युग का समय ग्यारहवीं शताब्दी से सव्रहवीं शताब्दी तक माना जाता है । 
क्वनि-परवर्ती युग मे भी रस की महत्ता अक्षुण्ण बनी रही । 

रत का स्वरूप- भारतीय काव्यशास्तर मे रस-सिद्धान्त का उल्लेख सवप्रथम 
भरतमुनि ने किया था । रस-सम्बन्धी उनका बहुचचित सूत्र इस प्रकार है- 

“तत्र॒ वि मावानुभावव्यभिचारिसयोगाद्रसनिष्पतिः 

इस सूत्रम भरत ने रस की परिभाषा नहीं दी है अपितु रस-निष्पत्ति की 
प्रक्रिया का विवेचन किया है । तथापि भरतमुनि ने इसी सूत्र के माध्यम से रस के 
स्वरूप का विवेचन भी किया है ओर इस उदेश्य से उन्होने आगे चलकर कहा है 
किं “रस इति कः पदाथः । उच्यते । आस्वाद्यत्वात्‌ । कथमास्वाद्यते रसः । यथा 
हि नानाव्यंजनसंस्कृतमन्नं भु जाना रसानास्वादयन्ति सुमनसः पुरुषा हर्षादीश्चाधि 
गच्छन्ति तथा नानाभावाभिनय व्यंजितान्‌ वागडःगसत्वोपेतान्‌ स्थायिभावानास्वाद- 
यन्ति सुमनसः. भक्षकाः हर्षादींश्चाधिगच्छन्ति तस्मान्नाद्यरसा इत्यभिव्याख्याताः । ' 
अर्थात्‌ जिस प्रकार नाना प्रकार के व्यजनो, ओषधियों एवं ्य-पदार्थो के मिश्रण से 


भोज्य रस की निष्पत्ति होती है, जिस प्रकार गुदादि द्रव्यो, व्यंजनों ओौर गौषधियो 


तते 'बाडवादी रस बनते है, उसी प्रकार नाना प्रकार के भावों के संयोग से स्थायी 
भाव भी नाट्य रस को प्राप्त हो जाते हैँ । भरतमुनि के उपयु क्त विवेचन-से यह भी 
स्पष्ट हो जाता है कि रस को इसलिए रसं कहते है क्योकि वह आस्वा् होता है । 
इस प्रकार रस के स्वरूप-विवेचन के सम्बन्ध मे भरतमुनि ने कई महत्त्वपूणं बाते 


कही है । 


<स सम्बन्ध मे सबसे पहली बात तो यह है कि रस आस्वाद्य होता है ४ 


आस्वाद नहीं होता । दूसरे शब्दों ये, रस अपने आप मे कोई अनुभूति नहीं होती, 
अपितु अनुभूति का विषय होता है । इस आधार पर रस विषयिगत न होकर, विषय- 
गत अवधारणा है । इस सम्बन्ध में दूसरी महत्त्वपूणं बात यह है कि विविध भावो, 
अनुभावो तथा संचारी भावों से संयुक्त होकर तथा तीनों प्रकार के अभिनय-माध्यमो 
से प्रकट होकर स्थायी भाव ही रस की स्थिति को प्राप्त करता है। इस सम्बन्ध 
म यह उल्लेखनीय रै कि “स्थायी भाव अपने आप मे रस नहीं होता, वह॒तो केवल 
ठेसा आधार होता है जो नाट्य सामग्री का न पाकर रस मे परिणत हो जाता 


है !“उदाहरण के लिए, अन्न के रस की बात लीजिए । अन्न का रस “अन्न' नहीं कहला' 


सकता, तथापि अन्न उस रस का आधार अवश्यं है क्यौकि यदि. अन्न ही नहीं होता 
तौ उसके रस के होने का कोई प्रश्नं ही नहीं रह जाता । इस प्रसंग मे एक स्वाभाविक 
प्रश्न यह्‌ उठता है कि नाटक में जो स्थायी भाव अन्ततः रस मे परिणत हौ जाता हे 
बह किसका स्थायी भाव होता है--सहृदय का, कवि का अथवा नायक का ? इस 
शंका का समाधान करते हए भरतमुनि कहते है कि जो स्थायी भाव रसं क स्थिति 
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को प्राप्त करता टै वह्‌ नायक का स्थायी भाव होता है ओर नायक लोक सामान्य 
का प्रतिनिधित्व करता है। इसी प्रसंग में भरतमुनि यह्‌ भी स्पष्ट करते हैँ कि सहूदय 
उस रस का आस्वाद तो अवश्य करता है किन्तु उसका यह आस्वाद अपने आप में 
रस नहीं होता । सहृदय को जो रसं का आस्वाद होता टै वह हषे आदि रूपमे होता 
है । अतः यह स्पष्ट हो जाता दै कि सहूदय रस का आस्वाद तो करता है किन्तु उसके 
आस्वाद का स्वरूप हषं आदि रूपमे होता है । भरतमुनि यह भी स्पष्ट करते हँ कि 
कला का आस्वाद भी रस नहीं होता अपितु सहृदय के लिए वस्तुतः कला अथवा 
कलात्मक स्थिति आस्वाद का विषय अथवा सामग्री होते दैँ। इस प्रकार भरतमुनि 
के उपयुक्त विवेचन के आधार पर रस की व्याख्या इस प्रकार की जा सकती है, 
““नाट्य-सौन्दयं ओर काव्य-सौन्दयं के माध्मम से स्थायी भाव की उपस्थिति, ही रस 
है ।* रस की यह परिभाषा निस्सन्देह विषयगत है, विषयिगत नहीं ओर इस आधार 
पर रस का स्वरूप आस्वाद्य है, अपने आप में आस्वाद नहीं । 
कालान्तर में रस के स्वरूप-विवेचन के सारे प्रयास मूलतः भरत के इसी सूत्र 
को आधार मानकर किये गये । अभिनवगुप्त, दण्डी, विश्वनाथ आदि काव्यशास्त्रियों 
ने भरतमुनि के इसी सूत्र को आधार मानकर अपने-अपने ढंग से रस का स्वरूप- 
विवेचन किया । तथापि इन परवर्ती काव्यशास्त्रियों ने रस के स्वरूप का जो विवेचन 
किया उसकी सर्वाधिक प्रमुख विशेषता यह रही कि भरतमुनि ने जिस रस को विषय- 
गत सिद्ध किया था, उनके बाद के काव्याचार्यो ने उसी रसं का स्वरूप विषयिगत 
बना दिया । फलतः भरतमुनि का आस्वाद्य (रस) कमथः आस्वाद बन गया । इस 
ग्रकार रस का स्वरूप मुख्यतः दो प्रकार का सिद्ध किया जाने लगा--विषयगत जिसे 
. काव्य का भावम्‌लक सौदयं भी कह सकते टँ ओर विषयिगत जिसका आशय उस 
, क्राव्य-सौन्दयं के आस्वाद से है । उपयुं क्त विवेचन के आधार पर यह्‌ स्पष्ट हौ चुका 
है कि रस का पहला स्वरूप अर्थात्‌ उसका विषयगत रूप भरतमुनि की मौलिक 
चिन्तना का परिचायक है ओर विषयिगत रूप अभिनवगुप्त आदि काव्याचारयो के 
परवर्ती विवेचन की सिद्धि है । अनन्त रस का विषयगत स्वरूप तो तिरोहित हो गया 
जर उसका विषयिगत रूप अर्थात्‌ काव्य-सौन्दयं का आस्वाद ही रस का मान्य रूप 
सिद्ध हृञा । आचाय अभिनवगुप्त ने रस के इसी आस्वाद ङ्प का विवेचन किया ओर 
रस का यही विषयिगत रूप अन्ततः प्रतिनिधि रूप सिद्ध इजा । 
रस के इस ` विषयिगत विवेचन के अन्तगंत अभिनवगुप्त ने पहली बात तो 
यह कही है कि काव्य अथवा नाटक आदि में विद्यमान विभाव, अनुभाव आदि रति 
आदि भावों के पोषक कारण होते हैँ ओर कार्यकारण का यह सन्बन् काव्य अथवा 
नाटक मे नहीं रह जाता । काव्य तथा नाटक में निबद्ध हो जाने के पश्चात्‌ विभाव, 
 अनभाव आदि उक्तं कारणों का लौकिक रूप तिरोहित हो जाता है गौर वे अलौकिक 
रूप कौ प्राप्त होते है । सहृदय अथवा दशंक इन कारणों अर्थात्‌ विभाव, अनुभाव 
आदि के समवेत रूप का दशंन अथवा साक्षात्कार करता है भौर उसी दशन-साक्षा- 
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त्कार को रसं कहा जाता ह । इस सम्बन्ध मे यह्‌ उल्लेष्य है कि इस प्रकार का दयन 

अथवा साक्षात्कार प्रत्यक्ष रूप से दी हो, आवश्यक नहीं है । कभी-कभी इस प्रकार | 

का साक्षात्कार मन से ही हो जाता है। इसी म॒मे अभिनवगुप्त यह भी कहते हँ 

कि यह रस आस्वाद से भिन्न नहीं रोता अर्थात्‌ आस्वाद रूप ही होता है । | अतः यह्‌ | 

स्पष्ट हो जाता है कि रस आस्वाद का विषय नहीं है अपितु अपने जाप मे आस्वाद | 

है । काव्य अथवा नाटक में निबद्ध हो जाने के कारण विभाव-अनुभाव आदि अलौकिक | 
| 
। 





रूप को प्राप्त हो जाति है, अतः स्वभावतः सहृदय भी अलौकिक विषय का आस्वाद 
करता है ओर इस कारण रसं का स्वरूप भी अलौकिक हो जाता है । अभिनवगुप्त के 
शब्दों मे, “तेनालौकिक चमत्कारात्मा रसास्वादः स्मृति-अनुमानलौ किक स्वसंवेदन 
विलक्षण एव"' अर्थात्‌ रस का आस्वाद अपने आप में अलौकिक होने के कारण स्मृति | 
अनुमान, प्रत्यक्न अनुभव आदि से भिन्न होता है । अभिनवगुप्त रस के स्वरूप का 
विवेचन करते हुए यह भी कहते हँ कि जिस समय सहृदय अलौकिक विभाव, 
अनुभाव आदि के समवेत रूप का प्रत्यक्षतः अथवा हृदय से साक्षात्कार करता है, । 
उस समय उसका हदय सभी प्रकार के लौकिक बन्धनो, सीमाओं आदि से मक्त हो | 
जाता है । इसी आधार पर अभिनवगुप्त ने कहा है कि “रस अनिवायेतः आत्मविश्रान्ति- | 
| मयी आनन्दचेतना है 1 \ 
| अभिनवगुप्त तथा अन्य परवर्ती आचार्यो ने रस॒ के बहुत कुछ रूप्‌, को, 1 
अपनाया । आचाय विश्वनाथ ने अपने रस सम्बन्धी विवेचन मे प्रायशः इन्दं विशेष- 1 
4 ताओं का परिणगन किया है । विश्वनाथ के शब्दो मे-- । 
“सत्वोद्र का वखण्डस्व प्रकाशानन्द चिन्मयः । । 
| वेदयान्तरस्पशंशुन्यो ब्रह्मास्वादसहोदरः । ¦ । 
लोकोत्त रचमत्कारप्राणः कं िचत्प्रमात्‌धिः। । 
स्वाकारबदभिन्नत्वेनायमास्वादयते रसः ।' . । 
अर्थात्‌ चित्त मे सतोगुण के उदरं क की स्थिति मे विशिष्ट संस्कारों से युक्त 


पी 


सहृदय लोग अखण्ड, स्वप्रकाशानन्द, चिन्मय, अन्य सभी प्रकार के ज्ञानो से विमुक्त, 
| बरहास्वाद सहोदर, लोकोत्तर-चमत्कारप्राण रस का निज स्वरूप से अभिन्नं होकर 
| आस्वादन करते है । आचार्यं विश्वनाथ द्वारा प्रस्तुत रस की उपयु क्त परिभाषा के 
आधार पर रस की कई विशेषताएं उभरकर आती रै जिनका संक्षिप्त परिचय 
निम्नानुसार है-- ` । 
| (क) रस आस्वाद-रूप है--आचा्यं विश्वनाथ के अनुसार सह॒दय रस कां | 
आस्वादन करता है किन्तु इस आस्वादन की रीति रसं के अपने स्वरूप से भिन्न नहीं ` 
^ होती । दूसरे शब्दों मे, रस॒ अपने आप भें आस्वाद-रूप होता है, आस्वाद्य नहीं 
होता । तथापि बोलचाल की भाषा में प्रायः यही कहा जाता है कि “सहृदय रस का 
। आस्वादन करते है 1 एेसी स्थिति भे एक जर तो यह कहना कि रस का मूलतः 
आस्वाद खूप है, आस्वाद नहीं ओर दूसरी ओर यह कहना कि रसं का आस्व 
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क्रिया जाता है- परस्पर-विरोधात्मक कथन दीखते हं । तथापि वस्तुतः एेसी बात है 
नहीं । इस भेद कौ स्थिति को समञ्चने के लिए अद्ंतवाद दशन का उदाहरण अत्यन्त 
उतयुक्त होगा । अद्वं तवादी यह मानते हैँ कि स्वंत्र एक ही आत्म-तत्त्व का प्रसारः है । 
. तात्त्विक हष्टि से आत्मा को आनन्द रूप माना गया है तथापि प्रायः एसे प्रयोग किये 
जाते है कि आत्मा आनन्द का भोग करती है । यदि वह स्वयं में आनन्व-रूप हँ 
तो उसके द्वारा आनन्द भोगने कौ कल्पना वियेधपुणं भासित हो सकती है । वस्तुतः 
यह विरोध की भासित स्थिति केवल व्यवहार में ही ओर मूलतः आत्मा ओौर उसका 
आनन्द एक ही बात है । इसी प्रकार आस्वाद्य अौर आस्वाद रूप रस॒ एक दुसरे से 
भिन्न नहीं है । इन दोनों कौ अभिन्नता स्वतः सिद्ध दै भर इस प्रकार रस का 
आस्वाद रूप ही सिद्ध है । 

(ख) रस की उत्पत्ति सतोगुण के उद्रक की स्थिति में होती है मानव मन 
मे तीन प्रकार ॐ गुणों की स्थिति मानी गयी है--सतोगुण, रजोगुण तथा तमोगुण । 
चित्त की सर्वाधिक शुद्ध अवस्था वही होती है जिसमे रजोगुण ओर तमोगुण नहीं होते 
ओर केवल सतोगुण का ही प्रसार होता है। काव्य का आनन्द तभी उठायाजा 
सकता है जबकि सहृदय सांसारिक राग-द्वेष से ऊपर उठकर तथा सतोगुण से युक्त 
होकर काव्य-पाठ करता है । इसी प्रकार रस की उत्पत्ति कौ इस स्थिति भें दो बाते 
महत्त्वपूणं हैँ पहली तो यह कि रस का आस्वाद ¦ तभी सम्भव है जबकि सहूदय 
सांसारिक कथनो से मुक्त हो सके ओर दूसरी य्ह किं रस का यह आस्वाद अपने आप 
मे सात्विक होता हे, अर्थात्‌ अत्यन्त उज्ज्वल ओर परिष्कृत होता है । 


| (ग) रल अखण्ड है- विद्वानों ने रस॒ की इस विशेषता को मुख्यतः दो अथं 

मे स मन्ञाया है- पहला तो यह्‌ कि भाव, विभाव, अनुभाव आदि के संयोग 
से उत्पन्न होने वाले रस भं इन सभी की एकान्वित अनुधरूति होती है, अर्थात्‌ जब 
विभाव, अनुभाव आदि समवेतरूप में रस में परिणत हो जाते्हैतो रस की परम 
सत्ता ही रह जाती है, विभाव, अनुभावादि की सत्ता तो रह ही नहीं जाती । रस की 
अखण्डता का दूस रा अथं यह है कि प्रमाता को रसं कौ उपलब्धि तभी होती दै जबकि 
वह पूणं तन्मयता के साथ काव्य अथवा नाटक का मध्ययन करे ओर इस पुरणं तन्मयता 
की स्थिति के परिणामस्वरूय जिस रस की प्राप्ति होती है, वह विशुद्ध कूपसे रस 
होता है, उसकी कोटियं नहीं होतीं । 

(ल) रल की अनुभति अन्य भ्रद्म्रर के लान अयना अनुभवो घे भुक्त होतो 
ह--रस के स्वरूप-विवेचन के प्रसंग में पटले कहा जा चुका है कि प्रमाता रख को 
अनुभूति तभी कर सकता है जबकि कहु पूर्णं तन्मयता के साथ काव्य अथवा नाटक का 
अध्ययन करे । तन्मयता का आशय यही है कि स्व ओौर पर आदि लौकिक बन्धनौ 


से ऊपर उठकर अध्ययन किया जाये । डा ०. नगेन्द्र.के शनो परै, “ब्तमान सन्दभं में 


इसका आशय यह दै कि रस की स्थिति में प्रमाता स्व, पर, तटस्व मादि कौ भावना 











से.मुक्त हो जाता है---देशं काल क बन्धनं उसे नहीं व्याप्ता -गौरः वहं स्तुतं भस . 
के साथः परणं.तादात्म्या का अनुतर करता .हुजा कछ समय के लिए स्वया ` आत्मिलीनं ` 










~` अल्वन्तं परिषकरत श ओौर शुद्धं है ।” रसं की यह आनंन्दावस्थां अने 
~ है, उसमे पैन्दिय सुख की गंघ नहीं होती ।  . .. वि ५ 
` (च) रत चिन्मय है-- इस विशेषता का अथं यह है किं , रस. ज्ञानस्वरूपं स्वर व है \ ; 


पते ही कहा जा चुका है नुपू "तेनलोकिकचमत्कारात्मा रसास्वाद नु स्मृतिःजनुजान- 
लौकिकेस्वसबेदनं विलक्षण एव” अर्थात्‌ रस अलौकिक-चमंत्कार स्वरूप है जो कि 





[1 विस्तार से विचार. किया है । आनन्द ५ मुख्यतः तीन , 
होस ख कती है--(क) लौकिक विषयादि से पराप्त होने वाला, आनि 
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होता है जो कभी समाप्त नहीं होता ओौर इसके विपरीत काव्यानन्द अस्थायी होता 


है, इसरा यहं कि काव्यानन्द मथवा रस भें लौकिक विषयों का पूरणेतः तिरोभाव नहीं ` 


होता । 


रस के स्वरूप से सम्बन्धित उपयुक्त विवेचन से ही कई महत्त्वपुणं परष्न उप- 
स्थित होते हँ जिनके सम्यक्‌ विवेचन से रस का स्वरूप निश्चित रूप से अधिकं स्पष्ट 
ओर निश्चयात्मकः हो सकेगा । इस सम्बन्ध में सवसे पहला प्रश्न यह उठता टै कि 
भावानुभूति तथा रसानुभूति का एक दूसरे के साथ क्या सम्बन्ध है । दूसरा महत्त्वपुणं 
प्रश्न यह ह कि क्या रसानुभ्रूति अनिवाययं रूप से आनन्दमयी होती है ओर इसी के 


साथ जुड़ा हुआ एक प्रश्न यह है कि यदि. रसानुभूति आनन्दमयी है तो उस आनन्द 
की प्रवृत्ति क्याहे। 


(क) भावानुभरति ओर रसानुभूमि का परस्पर सम्बन्ध--भावानुभूति मौर 
रसानुभूति के परस्पर सम्बन्ध के प्रश्न पर विचार करने से पूवं रसानुभूति गौर 
प्रत्यक्षानुभूति का अन्तर समज्ञ लेना आवश्यक है । इस सम्बन्ध मे आर० जी ० कालिग- 
वुड ने विस्तार से विवेचन किया है । कालिगवुड के मतानुसार, इन दोनों अनुभूतियों 
मं पहला अन्तर तो यह है कि प्रत्यक्ानुभ्रति का आधार वास्तविकता होती है जबकि 


-रसानुभ्रुति मूलतः कवि-कल्पना पर आधित होती है । दुसरा अन्तर यह है कि प्रत्युक्ा- 


नुभूति विशुद्ध रूप ये देन्दरियक होती है ओर इस कारण वह अपरिष्कृत होती ह 
जबकि रसानभरूति में तीसरा अन्तर यह है कि प्रत्याक्षानुभूति मे मानवीय भावो तवा 
भावनागों आदि का उहीपन तो होता है किन्तु उसे अभिव्यक्ति नहीं मिल पाती जबकि 
रसानुभरति मे भावों के उरौीपन के साथ-साथ उनकी सम्यक्‌ अभिव्यक्ति का भी पूर्ण 
जवसर बना रहता है । इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि प्रत्यक्षानुभरति भौर 
रसानुभूति दो पृथक्‌ अवधारणाएे है । 


जहां तक भावानुभूति गौर रसानुभरूति के परस्पर सम्बन्ध का प्रष्न है, यह्‌ 
निविवाद है कि रसानुभूति निष्चित रूप से भावों पर आधित होती दै । भावों के 
अभाव में रस की निष्पत्ति सम्भव ही नहीं है । तथापि रसानुभूति ओौर भावानुभरूति 
एक ही नहीं है । रस के स्थायी भाव मुख्यतः दो प्रकार के होते है- सुखद भौर 
दखद । सुखद स्थायी भावों मे रति, उत्साह, हास्य आदि भाव अते है तो दुखंद 
स्थायी भावों मे शोक, को तथा, भय आदि भावों की गणना की जाती है । यदि यहं 
स्वीकार कर लिया जाता है कि रसानुभरूति अनिवार्यतः आनन्दमयी होती है तो भावा- 
नुभरूति ओर रसानुभरति का पार्थक्य स्वतः सिद्ध हो जाता है क्योकि करुण रस अन्ततः 
आनन्दपूरणं होता है गौर शोक का भाव अनिवार्यतः दुःखपू्ं होता है । यदि भावानु- 
भूति एक ही होती तौ करुण रस जौर शोक भाव की अन्तिम परिणति भी एक-सी 
होती । रसानुभरूति ओौर भावानुभूति के वीच का अन्तर लौकिक प्रेम-्रसंग ओर किती 
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कही है 1 अंभिधां के अन्तगतं अभिधौ रहंकी, 
शक्तियो कां समावेशं हो जाता दै भौर हंसी गन्द-व्यापार के पश्चात्‌ ८ म भविकंत्वं ५ 
व्यापार नारम्भं होतो है ओर उसमे शमाजिकं साधारणीकरण कौ' स्थितिं को 
होतां है । भावकत्व व्यापारं की स्थिति वंह होती है जबकि कन्थ के वणितं 
आदि -किंसो व्यक्ति विशेष के विभाव दिं नः रहकर सर्वसाधारणं के ` विभावादि 
जाते है । एक-उदाहरण, से यह्‌ बात स्पष्टः हो जंयेगी “ मान लीजिए “कि रंगमंच 
दृष्यन्त-शकुन्तलां -कां रतिभावः प्रदर्शितं किमा जो ` रहा है । केखकरं 
हसे. प्रकार की शंकां मे नहीं पडता किं रगेमच पर अभिनीतं. रंति रेविहासिकं 
दुष्यन्तं का 'रति-चावः दै अथवा किंसी अन्य. दभ्पत्ति का ज्वां . केवल, नट-नटी क.4 , 
भावकत्व.शल्द का विवेचने श ते करते. हए डां ° सत्यदेव चौधरी कहते दै "किं “भ वकत्वं 
व्यापारं काग्यनाटकीय वक्तं व्यवेंहारःको सावंकालिकःओरः सावंढेशिंकं प्रेमीनप्रेमिकायो ` 
के रीति-व्यकहार का साधारण रपं दे देता है + 'परिणामस्वरूप अवः सामा लिकं | 
तोः दुष्यन्त शकुन्तलां के वास्त विक रति-व्यवक्ार . के, मात्रा-बोघ् कीः.गावश्यकता शेख 
परम्परागत . अद्धा जन्यः: वंस्कछोरों के कारण रसानुूति 
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प्रकृति की. होती दै + उस अनुभूति मे सांसारिकः 
नीः होता, “स्व ओर "परः के ' भावं तिरोहिते दि हिति 








7 ॥ अटनोय १ 





दसं स्थिति. एकमात्र कारण - वही होकाद्ैः 

ज्र 'तथोगुणं के. अंधेरे मे. पडो होती क ओर दसं कारनं 
1 अत्म व्यापकतया का वभव ; दी नहीं कर पाती 1 इसके -विषरीतत | 

५, अध्यन करते समयं अथता नाटक देखते समय भोजकः 

बर हमारी जात्मा प्रं पडा इं स्जोयुण-तभोचुण ` का 















॥ >¢ ~~ न यसव ्ग्् > की कन {ल ` केः ›¶ = 


रस-सिद्धान्त | 157 


ग प हे ।''ये तीन गुण दै-सत्व, रज एवं तमस्‌ ओर मनुष्य का शरीर इन्हीं तीनों 

कि पकाशित होता है । सांख्य दर्षन में इन तीनों गुणों की प्रकृति का विश्लेषण 

च षा गया हे जिसके मनुसार सत्य मे प्रीति, रज मे अप्रीति ओौर तमोगुण में 
षाद की स्थिति होतीहै] . | 


७4 अपने रस-सम्बन्धी विवेचन मे भदटरनायक यह मानकर चलते हँ किं निष्पत्ति 
सय मुक्ति होता हे ओर संयोग का अथं भोज्य-भोजक सम्बन्ध होता दै । भट 
। नायक का विवेचन स्पष्टतः दौ भागों मे बैट हुआ है--एक मौर तो उनः ने सभी भाचीन 
मान्यतां का निराकरण कियाटहै ओर दूसरी ओर अपनी नयी मान्यताजा कीं 
थापना को ह । व्यावहारिक भाषा मे उनके इस विवेचन कौ प्रतिषधं पक्ष ओर विधि 
पक इन दो भागों मे बारा जा सकता है भट्रुनायक सर्वप्रथम रसास्वादन कौ स्थिति की 
करते ह । रसास्वादनं की प्रक्रिया मे तीन व्यक्ति होते ईहै--एक तो बास्त- 
| विक रामादि जिनका अनुकरण किया जाता है, दूसरा नट-नटी आदि जो कि रामादि 
ग अनुसरण करते ह ओर तीसरा सामाजिक होता है जो कि रसास्वादनं भ\त करता 
। इस सम्बन्ध मे एक स्वाभाविक प्रश्न यह उठता है कि सामाजिक जिस रसका 
। जास्वादन करता हि उस रस का सम्बन्ध केवल उसी से होत ॥ है अथवा किसी अन्यसे 
1 दूसरे शब्दों मे, इस प्रशन को इस प्रकार कहा जा सकता है कि सामाजिक को 
भप्त होने वाला रस स्वगत होता है अथवा परत । यदि वह रस १, होता है 
भर्थात्‌ यदि उसका सम्बन्ध सामाजिक से नहीं किसी अन्य व्यक्ति के साथ होता हतो 
सामाजिक उस रस का आस्वादन कंसे कर सकता है । यदि सामाजिक कं लिए रस 
स्वगत होता है तो रस निषित रूपसे सामाजिक के भीतर ही अवस्थित होगा। 
। इसरी बात यह है कि यदि रंगमंच पर राम-सीता के रति-भाव का अभिनय देवा जाये 
तो क्या सामाजिक में उसी प्रकार का रतिभाव उत्पन्न हो सकता है ! निस्सन्देह्‌ नहीं । 
राम-सीता के प्रति हमारा संस्कारनिष्ठ श्द्धाभाव हमारे भीतर उनके सम्बन्ध सं 
रति-भाव जसे भाव उत्पन्न ही नहीं होने देगा । इसके अतिरिक्त अनुकायं के जो त्ति- 
मानवीय कार्य है, उन्हे करने कौ कल्पना भी नहीं कौ जा सकती । श्रीरामचन दारा 
समुद्र को पार करना, हनुमान जी द्वारा पूणं पवत कौ उठाकर ले आना आदि एसे 
ही अलौकिक कृत्य है जो हमारी शक्ति से निश्चय ही बाहर हैँ । यही नही, राम अथवा 
हनुमान का स्मरण करके भी हम,रे भीतर उसी प्रकार का रसोद्बोध नहीं हो 
सकता । अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि उत्पत्ति भी अपने आप में सन्देहधूणं होती है । 
उदाहरण के लिए, करुण रस की उत्पत्ति मान लेने पर यष्ट भी मानना पड़ेगा कि उस 
रस के आस्वादन से सामाजिक को दुख होगा गौर यह ॒ निविवाद है कि जाननूञ्ञकर , 
कोई भी व्यक्ति दुख प्राप्त करने की बात नहीं सोचता । 


मटुनायक ने मभिव्यक्ति का भी विवेचन किया है । उन्होने शन्द-व्यापार तीन 
प्रकार के माने है -अभिधा, भावकत्व तथा भोग । इन तोनो शब्दव्यापारो का विवे- 
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नटी- दोनों ही समान रूप से असहाय ह क्योकि दोनों में से क्िसीने भी वास्तविक 
। रामादि को दैवा नहीं है, अतः उनके अनुकरण की सम्भावना ही निमूुल है। इस 
| सम्बन्ध में शोक आदि भावों के अनुकरण को स्थिति तो ओर भी दुष्कर है क्योकि 
। शोक के अनुकरण के दो माध्यम हो सकते हँ । एक तो शोक का अनुकरण स्वयं शोक 
केद्वारा ही हो सकता दै, किन्तु इ प्रकार का अनुकरण अयथाथपूणं ओौर वायवी होगा 
अयकि नट के भीतर तो शोक के भाव नहीं, सीता का विलापतो सीताकाही 
हो सकता है, सीता का अभिनय करने वाली नटी का नहीं । दूसरा माध्यम बाह्य- 
¦ क्रिया-कलापौं का अनुकरण हो सकता है । विरहदग्धा सीता की वेदना को नटी अपने 
। अश्रुपात से व्यक्त कर सकती है किन्तु यह अनुकरण श्री केवल बाह्य तत्त्वों का ही 
\ अनुकरण होगा.- सीता के भीतर की वेदना कंसे मुखरित हेरे सकेगी । वस्तुतः शंकूक 
का अनुकरण-सिद्धान्त किसी सुहढ आधार पर नहीं । है । इसी प्रसंग में एकं 
मीसरा आक्षेप यह दै कि यदि यह मान भौ लिया जाये किं सामाजिक को नट पर 
"राग की अनुमिति हो जातीदहैतोभीतो सामाजिक को रसप्राप्ति का कोई मागे 
नहीं दीखता । राम-सीता, दृष्यन्त-शकुन्तला के परस्पर प्रेमभाव ओर परस्परोहीपक 
व्यवहार सामाजिक के विभाव कंसे बन सेकते हैँ । राम, दुष्यन्त आदि पौराणिक 
पात्रों के प्रति साम।जिक के मन में गहन श्रद्धा होती ओर उस श्रद्धा के रहते हुए 
रसत्व-प्राप्ति सम्भव नहीं हो सकती । सीता ओर शकुन्तला को अनुमान के आघार 
पर प्रेयसी मान लेना सम्भव नहीं है । यही नहीं, उन्हे देखकर किसी भी सामाजिक को 
अपनी प्रेयसी की याद भौ नहीं आ सकती । इस प्रकार ““अनृमान द्वारा रसप्राप्ति में 
न तटस्थ (नट ओर रामादि) सहायक सिद्ध हो सक्ते हँ ओर न स्वयं सामाजिक 
ही अवास्तविक विभावादि रस-सामग्री से इस प्रक्रिया दारा रसास्वादन प्राप्त कर 
सकते है । 
शंकुक का रस-सिद्धान्त वस्तुत: लोल्लट के रस-सिद्धान्त से ही अनप्रेरित है 
ओर निस्सन्देह शंकुक का रस-सिद्धान्त अपेक्षतया अधिक मनोव॑ज्ञानिक है । शंकुक की 
सर्वाधिक महत्त्वपूणं उपलब्धि यष्ट है कि उन्होने विभाव को कवि-कल्पित मान लिया 
है ओर इस प्रकार जो व्यक्ति कभी भौ हष्टिगत नहीं हा उसकी भावनाओं का 
आस्वादन करने को शंका का समाधान कर दिया है । निष्कषतः कहा जा सकता है 
किं “सामाजिक के प्रन कोस्पष्ट रूपमे उठाकर तथा सामालिक की वासना" 
को जो भटुनायक की 'भावना' ओर अभिनवशूप्त की चित्रवृत्ति की पर्याय है--रसान्‌- 
भूति का साधन मानकर शंङ्ुक एक ओर तो लोल्लट से आगे बढ़ गये है बौर दूसरी 
ओर भावी आचार्यो के लिए पृष्ठभूमि तैयार कर गये है, गौर साथ ही पूर्वापर 
सिद्धान्तो के बीच श्यु खलास्थापन भी ।'' 
मटरूनायक का मोगवाक्--भटुनायक के भोगवाद का मूलाधार सांख्वदशेन 
` हे । साब्यदशंन के अनुसार “सृष्टि त्रिगुणात्मक प्रकृति की अभिव्यक्ति है गौर निवि- 
केल्प ब्रह्म भी इसके चक्कर में त्रिगुणमय हो जाता है ओर अनेक ख्पों ते अपने को 


4 
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वेदन को मुखरित किया है । नट-नटी इसी वियोग-भाव को अपने अभिनय कौशलः, 
शिक्षा ओर अभ्यास के सहारे प्रस्तुत कुरते है। इस सारी स्थिति को स्पष्ट करते 
हए डं° त्रिपाठी कहते हँ कि “जब नट इस प्रकार के काञ्यगत वियोग-काव्यों का 
अनुसन्धान करता है तथा शिक्षा ओर अभ्यास का आश्रष लेकर अपना कायकोश्ल 
प्रकट करता है तव उन काव्यगत वाक्यों के अनुसन्धान के बल पर तथा शिक्षा ओर 
ज्यास के द्वारा प्रदशित किप हृए का्यंके बल पर उसी तट केद्वारा भावों के 
जिन कार्य-कारणो ओर सहका री कारणों को अभिनय द्वारा घ्रकारित करतादै।वे 
होते तो वास्तव में कृतिम हैँ किन्तु वनणल की सूष्मता के कारणं कृत्रिम मालूम नहीं 
पडते है 1" 

शंकुक के इस रस-सिद्धान्त मे अनुभावो का अनुकर शिक्षा के बल पर होता 
है । अभिनय की शिक्षाके कारण नट अनुभावो का अनुकर कर लेता है । हषं, 


चिन्ता आदि संचारो भावों का अनुकरण वहं स्वयं अपने जीवन के अनुभावो के आधार 


पर करता है । जहौ तकं विभावो के अनुकरण का प्रश्न है, जिस प्रकारं के विभावादि 
का वर्णन कवि करता है, नट उन्हीं विभावादि का अनुकरण कर लेता दै । 

शंकृक के इस रस-सिद्धान्त पर अनेक तरकार कौ पत्तियां की गयी दै । शंकुक 
के सिद्धान्त का खण्डन करने वालों मे भटरतीत ओर भटुनायक आदि आचार्यो के 
नाम उतल्लेखनीय है । इस सम्बन्ध में सवसे पहला = लेप तो यह है कि अनुमान का 
आधार तो वास्तविकता ही हो सकती है । रामादिका अभिनय देखने वाले सामाजिक 
को यह स्पष्टतः ज्ञात होता है कि अभिनय करने वाले नट-नटी वास्तविक राम-सीता 
नहीं है । यही नहीं, भटुतौत ६) यहा तक कहते ह कि यह तो मानाजा सकता है 
कि साधन अथवा अभिनय कौशल के सहारे तत्सम्बन्धी साध्य का अनुमान हौ सकेगा, 
किन्तु यह्‌ नहीं माना जा सकता कि वास्तविक साध्य से साहश्य रखने वाले किसी 
अन्य साध्य का अनुमान भी हो सकेगा । एक उदाहरण से बात स्पष्ट हो जायेगी 1 
धुएं को देखकर अश्नि का अनुमान लगाया जाना तो स्वाभाविक मौर तकंसंगत है 
किन्तु धुएं को देखकर ही अग्नि जसे रक्तिम जवाकृषुमों का अनुमान लया लेना दुष्कर 
है । इसरे शब्दो मे, कहा जा सकता है कि “नट के कृतिभ रत्यादि स्थायी भावों दवाय 
सामाजिक को भले ही लोक मे वतमान किसी रतिभान व्यक्ति की अनुमिति हो जाये 
पर तत्सदृश भूतकालीन "राम" अथवा किसी अन्य व्यक्ति की अनुमिति जिसे किसी 
सामाजिक अथवा नट मे नहीं देखा, अनुमान का विषय नहीं दै ।' भटुतौत के अनुसार 
शंकूुक का अनुकरण-सिद्धान्त ही अपने आप मे दोषधूणे है । जब सामाजिक ने वास्त 
विक राम-सीतादि को देखा ही नहीं है तो बं किस आधार पर यह मान सकता 
कि राम-सीतादि का अभिनय करने वाले नट-नटी वस्तुतः अनुकार्यं का अनुकरण ही 
कर रहे ई । इसके अतिरिक्त बाह्य वेशभूषा 1२. ठन्दरिय विषयों का अनुकर! तो 
मान भी लिया जाये किन्तु रति भादि मानसिक भावों का अनुक! तो सम्भव ही 
नहीं है । इस सम्बन्ध में यह भी उल्लेख्य है कि अनुकरण के स्तर पर दोक ओर नट- 
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को किसी प्रकार को किमता नहीं दीखती । भरत-सूत्र का उल्लेख करते इए शंकुक 
कहते हँ करि शिक्षा मौर अभ्यास के कारण भावों के कायं, कारण ओर सहकारी 
क(रण अपना अस्तित्व छोडकर विभाव, अनुभाव मौर संचारी भाव कहलाते हैँ । 
जहां कही भौ इन विभावो अ।दि का संयोग होता दै वहां रति अ।दि भाव अनिवायंतः 
होते हँ । एेसी स्थिति मे रति आदि भाव तौ गस्य होते है ओर विभावादि को संयोग 
गमक होता है जौर नट में रति आदिभावोंका अनुमान लगा लिया जाता है । यह्‌ 
अनुमान अपने आप में अनुमान होते इए भी अत्यन्त विलक्षण ओर अलौकिक होता है 
ओर इश्च कारण यह "अनुमान" भी प्रतीत नही होता ओर उसे स्थायी जाव कह दिया 
जाता हं । इस सम्बन्ध मे यह उल्लेख्य है कि स्थायी आव का अनुमान वस्तुतः नट 
म ही लगाया जाता है क्रिन्तु यह अनुमान अन्य अनुमानों कौ भांति कृतिम नहीं 
प्रतीत होता । होता यह है कि ये स्थायी भाव वासना रूप मे सहूदय के भीतर 
विद्यमान रहते हैँ जौर अनुकूल अवक्तर पाते ही उभर आते है ओर फिर सहूदय उनका 
चवेण करता है । रस-निष्पत्ति की समूची प्रक्रियां यही है । तथापि यहु स्मरणीय है 
कि यह स्थायी भाव नट में नहीं होता। दौ शन्दों मे, क्वा जा सकता है कि “जिस 
प्रकार उडती हई धूल को धुआं समज्ञकर कोई आग का अनुमान लगा ले, उसी 
नकार नट यहं त्रकट करता है कि विभावादि हमारेही है तब विभावादि में नियत 
रति इत्यादि भाव के दशक लोग नटमेंही अनुमान लगालेतेर्है, यद्यपि यह्‌ रति-भाव 
उसमे होता नहीं है । यही अनुमिति रति-भाव सामाजिको के आस्वाद का हेतु होनेसे 
रसं कहलाता है 1" 
कुक का अनुमितिवाद वस्तुतः अनुकरण पर आधारित है । वास्तविक राम, 

सीतादि का अभिनय करने वलि नट-नटी विभाव, अनुभावादि का अनुकरण करते हँ । 
लोल्लट कै मत से वास्तविकं रामादिमें ही स्थायी भावों की स्थिति होती थी । 
रामादि का अभिनय करने वाले नट-नटी के साथ वास्तविक रामादि का क्या सम्बन्ध 
होता है--इस सम्बन्ध मे लोल्लट मौन है । शंकुक ने लोल्लट के रस-सिद्धान्त की 
इसी कंड़ो को जोड़ने का प्रयत्न किया है भौर कहा है कि जिस प्रकार के विभावादि 
का वणेन कवि करता है, नट-नटी उन्हीं विभावाद्धिका अनुकरण करते हैँ । उदाहरण 
के लिए नाटककार जयशंकर प्रसाद द्वारा विरचित नाटक स्कन्दगुप्त' की निम्न 
पक्तिर्यां देखिए- 

आह्‌ बेद्ना मिली विलई 

सेने खरमवश जीवन संचित मधृकरियों की भोख लुटाङई । 

छल-छल ये संध्या के धम-कण | 

आसु से गिरते ये प्रतिक्षण, 

मेरी यात्रा पर लेती थी, 


नीरवता अनन्तं अंयडाई ।' 
इन पक्तियों मे प्रसादजीने शिक्षा ओर अभ्यास क बल पर वियोख्जन्य 
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है कि नट के माध्यमसे ही वास्तविक रामादि द्वारा अनुभूत रस की प्राप्ति होती 
हे 1 दोनों के विवेचनः में मूलभूत अन्तर केवल यही है कि भट लोट्लट के अनुसार तो 
सहृदय नट पर अनुकायं अर्थात्‌ वास्तविक रामादि का 'आरोप' कर लेता है जबकि 
शं कूक के अनुसार वह केवल “अनुमान' कर लेता । शंक के अपने इस “अनुमान 
का विवेचन अधिकांणतः न्यायणशास्च के आधार पर कियाहै । व्यवहार में जब सहृदय 
नट का अभिनय देखता है तो उसे यह्‌ प्रतीति होत्ती दै कि नट कोड अभिनेता नहीं 
अपितु «राम ही है" 1 सहृदय की यह प्रतीति एक अत्यन्त सूक्ष्म अवधारणा है । न्याय 
श।स्त्र तथा लोकव्यवहार मे चार प्रकार को प्रतीतियों का विवेचन किया जाता हे 
जौर रसं की उक्त प्रतीति इनमे से किसी भी प्रकार की प्रतीति में समाविष्ट नहीं की 
जा सकती । ये चार प्रतीतिर्यां इस प्रकार कीरै 


(क) "यह राम ही है अथवा "यही राम है" ये दो सम्यक्‌ प्रतोतियां 
वहीं हो सकती है जहां राम स्वयं विद्यमान हों । क्योकि उपयुक्त भरतीति (जिसमे 
सहृदय मे नट को देखकर राम की प्रतीति होती है) में स्वयं राम विद्यमान नहीं होते 
अतः यहां इस प्रकार को सम्यक्‌ प्रतीति नहीं हो सकती । 

(ख) यहा "यह्‌ राम है" की मिथ्या प्रतीति भो नहीं हो सक्ता क्योकि मिथ्या 
प्रतीति दो प्रकार की स्थितियों मेहो सकती. है, एक तो तब जबकि राम को अनु- 
पस्थिति में किसी को राम मान [लया जाये गौर इईसरी तब जबकि राम को अनु 
पस्थितिमे किसी को राम मान लिया जाये बौर बाद में एेसा प्रतीत हौ अथवा पता 
लगे कि वह राम नहीं है । प्रस्तुल प्रतीति भें दोनों स्थितियों मे से कोई भी स्थिति 
खरी नहीं उतरती । राम का अभिनय करने वाले नट को देखकर सहृदय के मन सें 
वाद मे यह स्थिति कभी नहीं उत्पन्न होती कि वह “राम' नहीं दै । 

(ग) तीसरी प्रतीति संशयात्मक प्रतीति कहलाती टै ओर प्रस्तुत प्रतीति इस 
श्रेणी में भौ परिगणित नहीं को जा सकती क्योकि राम का अभिनय करने वाले नट 
१ सहृदय के मन में ठेसी शंका उत्पन्न ही नहीं होती क “यहं राम दै अथवा 
त ॥ ` 

(घ) चौथो प्रकार की प्रतीति सादृश्य पर आधारित होती है गौर यहं 
प्रतीति इस प्रकार की प्रतीति भी नहीं कहला सकती, क्योकि इसमे साहश्य की प्रतीति 
भी नहीं होती दहै । 

इष प्रकार यह्‌ प्रतीति इन चारो प्रकार की प्रतीतियों से भिन्न दंग की एकं 
विलक्षण प्रकार की रतीति है। यह्‌ प्रतीति ठीक उसी प्रकार को ह जिस प्रकार किं 
घोडे के चित्र को देखकर घोट की प्रतीति होती है । शिक्षा जौर अभ्यास के बल पट 
नट जो कुछ प्रस्तुत करता है, वह भले ही जीवन कौ इष्टि से यथाथ नहो फिर भी 
सहृदय उसमे यथाथ का ही अनुमान लगा लेता है भौर एसी स्थिति में उसे "नट" मे 

"राम" ही दिखायी देता है । कलागत अभ्यास के कारण नट के अभिनय भे सहूदय 








कि „~ 
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सम्बन्ध में यह प्रस्तुत करते ह कि “सामाजिक नट से ही रामादिका ज्ञान म्राप्त कर 
रामगत-मरुन रस का आस्वादन प्राप्त कर लेते हं ।“ इस सम्बन्ध में यह उल्लेख्य है 
कि रस ज्ञानगम्य नहीं होता, वह तो अस्वादनीय होता है। हमे केवल यही जानकर 
जानन्द को अनुभूति नहीं हो सकती कि राम-सौतादिमें रति दहै, त्युत हम उस रति- 
भाव का सा्ञात्कार करना चाहते हं । यदि भ्‌ लोत्लट के समर्थकों की बात मान 
ली जाये तो लौकिक ्युगार को देखकर अथवा श्छुगार शब्द के श्रवण मात्रसे ही 
हमारे भीतर श्युगार रस का उद्रकं हो जाना चाहिएजो किहोता नहीं है, इसी 
भरसंग में कई आचार्यो ने यह भी सिद्ध करने का प्रयास किया है कि नट-नटादि के 
माध्यम से राम-सीतादि द्वारा कुत रस का आस्वादन हो ही नहीं सकता ओर अपने 


अगरुक अवसर पर राम-सीतादि न> रति, शोक आदिभावों का कितना अनुभव 
किया होगा ओौर कब किया होगा । 


भट लोल्लट के रस-सिद्धान्त के सम्बन्ध ये भरस्तुत इन विभिन्न आपत्तियों के 
रहते हए भी इतना निधिवा रूपसे कहा जा सक्ता है कि रस-विषयक चिन्तन में 
उनको उपलबन्धियां भी कमं नहीं हँ । पहली बात तो यह है कि भट लोल्लट प्राचीन 
मत का सफल प्रतिनिधित्व करते हे ओर भरत के रस-सूत्र पर मौलिक चिन्तन का 
परिचथ देने वालों में अग्रणी ह । भद लौल्लट को इसरी महत्वयु्णं उपलञ्धि यह है 
कि उन्होने भ रत-सूत्र के भावों व्याख्याता के लिएएक आ धार-भूमि का निर्माण 
किया । इस सम्बन्ध मे तीसरी बात हे कि ^भ(व को लोल्लट ने मुख्य पान्न से सम्बद्ध 
बतलाया है भौर तद्ुपताके सन्धान के माध्यम से नटमे भी रस की स्थिति स्वी- 
कार को है । इससे स्वभावतः सिद्ध होता है कि लोल्लट कला के क्षे में वस्तु को 
सचाई के पक्षपाती ह जो कि एक महत्त्वपुणं देन है । साथ ही अभिनेतामें रस की 
स्थिति मानकर भट लोल्लर ने सफल अनुकरण की महत्ता पर बल दिया है गौर हस 
तथ्य को अंगीकृत कर लिया है कि चफल अभिनय के लिए नट कौ तद्र प अनुभूति 


उार प्रस्तुत करते हए कहा है कि 
वादि संचारियों केद्वारा भरयत्न- 
। भाव, अनुमान के बल से अनुकरण 
रूप में अनुक्ता मेँ कतविम होकर भी मिथ्या न भासते हए प्रतीयमान होता है 1” 
रख अनेक प्रकार के आक्षेप किह 
यह निविवाद है कि शंकुक के विवेचन की भित्ति सोल्लट को यही मान्यता रही 
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कारी हो सकते है 1 यदि भट्टः लोट्लट के रस-सिद्धान्त को महिमान्वित करने के उद श्य 
से यह मान भी लिथा जाये कि स्थायी भाव अपनी. उच्चतम पराकाष्ठा तक पहुंचकर 
ही उपवचितावस्था को प्राप्त होता दै ओर तभी रस कहलाता हैतो हास्य, ग्णगार्‌ रस 
आदि के अन्तत विभिन्न मनोादशाओं आदि को कल्पना नितान्त निस्सार हो जायेगी । 
इसी प्रकार क्रोध, शोक तथा उत्साह आदि करणस स्थायी भाव भी होति रजो कि 
ऋम्धशः क्षीण से क्षीणतर, क्षीणतर से क्षीणतम होते जते है ओर णेसे भाव सम्भवतः 
कभी भी उपचितावस्या को प्राप्त नहीं हौ पाते । अतः यदि यह मान लिया जाये कि 
स्थायी भाव अपनी उच्चतम पराकाष्ठा को पहुंचकर ही उपचितावस्था को घ्राप्त 
होते है ओरं रस कहलाते हैँ तो उपयुक्त शाक, उत्साह, क्रोध आदि स्थायी भावों का 
स्थिति का सहज ही अनुमान लगाया जा सकता ह । 


भट लोल्लट के रस-सिद्धान्त के सम्बन्ध मे शकुक को दूसरी आपत्ति च्याय- 
दर्शन कीदृष्टिचेकी गयी है । भटर लोल्लट यह मानते ह कि विभाव ओर स्थायी 
भाव मे कार्य-कारण सम्बन्ध होता है । न्यायदर्णन के अनुसार, “कारण-कायं का 
नियमतः पूवंवर्ती है तथा कारण का नाश भ) कार्यं को प्रभावित नहीं कर सकता । ˆ 
दूसरे शब्दों मे कंभकार (जो कि वड्‌ काकारण दै) केनष्ट हो जाने पर भी षड 
जर्थात्‌ कायं पर कोड प्रभ।व नहीं पड़ता । जहां तक रस-कौ निष्पत्ति का प्रश्न है, यहे 
निविवाद है कि रस भावादि के साथ ही उत्पन्न हीता है ओर उनके नष्ट होते ही नष्ट 


हो जाता है । अतः. विभावादि ओर स्थायी भावों के मध्य कार्यकारण सम्बन्ध सिद्ध 
नहीं हो सकता 1 


भट्ट लोल्लट के रच-सिद्धान्व मे सहृदय का कोड उल्लेख नहीं है ओर कई 

विद्वानों ने इसी आधार पर भट्ट लोल्लट कै ववे चन पर आपत्ति प्रकट की ह । वास्त- 
विकता यह्‌ है कि यद्यपि भद लोट्लट ने अर्षने रस-सिद्धान्स मे सहृदय का उल्लेख तो 
नहीं किया है किन्तु फिर भी उन्हे अभीष्ट यही था किं रसकाभोग करने वाला सहृदय 
तो होता हौ है । द्शंकं अथवा सहूदय राम-सीतादि का अभिनय करने वाले पां कं 
माध्यम से उसी रस को प्राप्त करते है जो कि वास्तविक राम-सीतादि ने प्राप्त किया 
होगा । इसी प्रसग मे शंकक की एक . अन्य आपत्ति यहं है किभटु लोल्लट क॑) यह 
मान्यता कि सहृदय अथवा दशंक वास्तविक राम-सीता द्वारा अवृनृत को नट-नटी 
के माध्यम से प्राप्त करता है- सवथा निर्दोष नहीं टै । भु लोल्लट की यह्‌ मान्यता 
अतिव्याप्ति दोष से ग्रस्त है। इस सम्बन्ध स यह उल्लेख्य है कि यदि भट लोल्लंट कौ 
मान्यता को यथावत्‌ स्वीकार कर लिया जाथ तो जिस व्यक्तिमे स्यायो भाज होगे 
उसी ये रस भ होगा । दरसरे शब्दो मे, यह्‌ कहा जा सकता है कि यदि स्थायी भावौ 
करी स्थिति वास्तविक राम-सीतादि, मै मानी जाती हैतो रस भी उन्हीं को प्राप्त हो 
सकेगा, अन्य को नहीं अर्थात. उस रस क प्राप्तिन तो राम-सीतादि का अभिनय करने 

वाले नट-नटी को होगी मौर न सामाजिक को । र्ट लोत्लट के कई समर्थक इस 
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यही संचारी भाव स्थायी आवोंका पोषण करते है ओर इस श्रकार स्थायी भाव 
उपचितावध्था में रस-स्थित्ि को प्राप्त होते है । काव्यप्रकाशकार आचाय मम्मटने 


विभाव, अनुभाव नौर संचारी भादों का स्थायी भावों के साथ संयोग-सम्बन्ध स्थापित ` 


करते हुए कहा है कि (1) .आलम्बनोहीपन-विभावो ओर स्थायी भावों के मध्य 
कार्यकारण अथवा जनक-जन्य सम्बन्ध होता है (2) कटाक्ष, भृजाक्षेप जादि अनुभावं 
मौर स्थायौ भावो के मध्य गम्य-गमक सम्बन्ध होता है, ओौर (3) निर्वेद आदि 
संचारो भावों तथा स्थायी भावों के मध्य पोषण-पोष्य सम्बन्ध होता है। मम्मटका 
यहं विश्लेषण निस्सन्देह अत्यन्त तकंसम्मत ओर वैधानिक बन पड़ा है। कतिपय 
विद्वानों का यह मत भी है कि मम्मट का यह विवेचन अभिनव के एतद्‌ विषयक 
विशेषण से प्रभावित है} मम्मट ने भट्ट लोल्लट के मतका सार इस प्रकार प्रस्त॒त 
किया है : (आलम्बन, उदीप्न विभावो के कारण उत्पन्न रति आदि भाव, अनुभाव 
कार्यो से प्रतीति योग्य होकर व्यभिचारी सहकारिथो से उपचित होकर रसरूप को 
प्राप्त होते है, जो मुष्यत: अनुकायं मे होता है किन्तु अनुसन्धानवश नट में प्रतीयमान 
होते है ।'” दुसरे शब्दो मे, द्शंक नटादि मे वास्तविक अनुकाये का अनुसन्धान कर 

लेते हैँ । उनकी हृष्टि में रामादि का अभिनय करने वाले .नटों ओर वास्तविक 

सामादि के बीच कोई भेद नहीं रह जाता । नटं पर ही भनुक्रायं का आरोप कर 

लिया जाता है । कदाचित्‌ इसी कारण भट्ट लोल्लट के इस सिद्धान्त को आरोपवाद 

भो कहते हे । 


इस सम्बन्ध में यह स्पष्ट हो जाना चाहिए कि स्थायी भाव मूलतः रामादि 
मं स्थित होते हँ क्योकि वास्तविक रामादि का प्रत्यक्ष सम्बन्धं इन्हीं से होता है। 
रंगमंच पर रामादि का अभिनय करने वाले पां मे दशंकों को वास्तविकं रामादि 
को प्रतीति होती है, जतः स्वभावत उन्हें उसी रस की प्रतीति भी हो जाती है जो 
कि वास्तविक रामादि मे स्थित होता है। डा० रामसागर चतिपाठी के शब्दों मे, 
““इन भावों कौ उत्पत्ति मुख्य रूप से वास्तविक राम इत्यादिमेही होती है जिसका 
नतक रंगमंच पर अभिनय करतां है। कारण यह है कि वास्तविकं राभ इत्यादि 
काही सीता से साक्षात्‌ सम्बन्ध होता है। नतक राम इत्यादि का रूप धारण 
करलेताटै ओर दशक लोग उसीमे राभ के रूप कां अनुसन्धान कर लेते है। 


तएव वस्तुतः न होते हृए भी नतंकमे भी दर्शकों को रस को प्रतीति होने लगती 
है जिस प्रकार रस्सीमे सापिकी प्रीति होतो है | 


भद्र लोल्लट के रस-सिद्धान्त की अनेकं आलोचनाएं की गयी है । इस सम्बन्ध 
मे आचार्यं णंकुक कानाम विशेष ल्प से उल्लेख्य है । भट चोल्लट के रस-सिद्धान्त 
पर शंकुकं कौ पहली आपत्ति तो यह है कि यदि यहं मान भी लिया जाये कि "स्थायी 
भाव अपनी उपचितावस्था मे रस कहलाते है ।“ तो यह किस आधार षर कहा जा 
सकता है कि रति आदि भाव किस सीमा तक उपचित होकर रस कहूलाने कै अधि- 
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भरत-सूत्र की व्याख्या करने वाले इन आचार्यो का विवेचन प्रस्तुत करने से 
पहले भरत-सूज का सामान्य विवेचन भी आवश्यक है क्योकि उसके अभाव में इन 
जाचायो की व्याख्याणं स्पष्टतः नहीं समजली ज। सकेगी । भरत-सूत्र इ प्रकार है 
'विभावानुभावग्यभिचारिसंयोगाद्रसनिष्पत्तिः'-- इस सूत्र में विभाव, अनुभाव तथा 


` संचारी भाव सामभ्रीवाचक शब्द हैँ ओर संयोग तथा निष्पत्ति प्रक्रियःवाचक शब्द हें । 


विभाव, अनुभाव, संचारी भाव खाः रस-निष्पत्ति को परक्रियामें सामग्री की तरह ह 
ओर इनके संयोग से फल-प्राप्ति अर्थात्‌ रस-निष्पत्ति हीती इं । 
भट लोल्लट कौ व्याख्या उत्पत्तिवादं --भरत-सूत की व्याख्या करने वालों 
मे भट लोल्लट प्रथम आ चाये हैँ। भट लोल्लट के इस सिद्धान्त को शास्त्रीय भाष। 
मे कई भागों से जाना जाता है यथा उपचयवाद, उत्पत्तिवाद अथव आरोपवादं 
आदि । दूसरे शब्दों मे, भटर लोल्लट यह मानकर चलते है कि रस-प्रक्रिया में रस कौ 
उत्पत्ति होती दै ओर इस कारण उत्पत्ति के सभी तत्त्वों कौ अवस्थिति आवश्यक दै । 
किसी भी वस्त॒ अथवा पदाथ क) उत्पत्ति के लिए तीन अनिवार्य तत्त्व होते ह-- 
कारण, कायं ओर सहकारी कारण । एक उदाहरण से स्थिति स्पष्ट हो सकेगी । 
उदाहरण के लिए, मद्री का घडा लौजिए । इस षड़का (कारण स्पष्टतः मिदीह 
ओर घडे का निर्माण "कायं' है । कुम्हार, चाक तथा कुम्हार के अन्य उपकरण इस 
कार्यं के "सहकारी कारण' कहला्येगे ।, भट लोल्लट ने इसी सिद्धान्त के आधार र 
भरत-सूत्र की व्याख्या प्रस्तुत की है । उनके मतानुसार स्थायीभाव परिपक्वता को 
त्राप्त ह्योकर ही रस कहलति है । वे स्थायी भाव अपने आप मे उपचित अधन 
परिपक्व नहीं होते किन्तु विभाव, अनुभाव तथा संचारी भावादि के संग से 
उपचित अथवा परिपक्व हौ जाते जौर तब वे रस कहलाते है । भद लील्लट यहं 
भो कते है कि यह रस अनुकार्यं होता है--अर्थात्‌ रस की यह स्थिति राम दि 
्रैतोदी होती टै, पर राम का अभिनय करने वाले अभिनेताओं मेभी बराबर 
होती है । इस सम्बन्ध मे काव्यप्रकाशकार मम्मट ने भद्र लोल्लट के मत में तनिक 
शोधन करके यह स्थापित किया है कि वास्तविक राम-सीतादिमे मुख्य ख्पसे 
रख की स्थिति होती है जबकि रामादिका अभिनय करने वालों मे गौण रूपर। 
म्मट ने विभाव, अनुभाव ओर व्यभिचारी भावों का स्थायी भावों के साथ संयाग- 
सम्बन्ध पर भी प्रकाश डाला है । रस-निष्पत्ति की यह समूची प्रक्रियः इसी संवोग- 
तम्बन्ध पर आधारित है । जब कभी हम नाटक अथवा काव्य का रसास्वाद लेते 
तो रस. निष्पत्ति की धरक्रिया तीन मह्त्वपूणे बिन्दो मे से होकर रस अर्थात फल की 
स्ति है । हमारे भीतर रत्यादि भावों कौ उत्पत्ति के मूल में नायिक आदि 
= ओर उद्यान आदि उदीपन तत्त्व होते है । इसके पश्चात्‌ कटाक्ष, भूजाक्षिप 
आल । विर्भिन्न प्रकार के अनुभावो के कारण रत्यादि स्यायी भाव इस योग्य बन 
भारि कि उनकी उत्पत्ति कौ प्रतीति हो जाती है । संचारी भावो का कायं सहकारी 
ं 


4 ; जवा हौता है ओर उनके भीतर स्थायी भाव वासना रूप मे स्थित रहते है । 
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इस आध्रार प्र स्सः के अवयवो कीः संख्या चार हो जातीः ह 4 वि भावःछन्हैः कते है 
जो किं बोधं की -शरक्रिया में सहायक हौ ओर . इसीलिष कंभः पवो करो 
मोना गयो है 1: अचायों ने तरिभावों के.दो-मेद कि 
आलम्बनं तोः ठेस व्यक्ति होता है जो किसी भाव-विशेष गीर उंहीषनं 
ेसे कार्यो, स्थितियों आदि को कहते दै जिनके कारणं वहु . भाव उक्तेजितं , हो जाता 
है । अनुभाव करा क्षेज विभाव के बादः आरम्भं होता । अनुभावं उने चेष्टाओं तथ 
क्रियायों कमे कहते हैँ जिनके रयोग से दरशंकों . को. आश्चयं नें उदहीप्त भाव कजानि 
हो जाता. है ॥ वस्तुतः होता यंह है कि जवः किसी व्यक्ति के मन में. कोई. मादक 
जाग्रत होता है तो उसं भावः की-अंभिग्यंजना के लिए वहः विविध प्रकार की चेष्टा, 
क्रिकाएं मादि.करता है गौर उन्हीं बेष्टाओ,. किया को देखकर द्शंक . को. उसके ष 
भावोद्रेक काज्ञान होता है। भरतभरुनि ने तीन पकार के अनुभावं कां वर्णन किया 
है-- वाचिक, आंगिक तथा सात्विकं । वाचिक अनुभावो यें वाणी . अथवा शब्दो के 
रूप में भावो की-अभिव्छंजना की जाती है ओर आभिक अनुभावो यें शारीरिक चेष्टां 
परिगणित की जाती हैँ ।, सात्विक अनुभावं मे अश्न, रोमांज स्वेद आदि केःरूप मं 
भावासिव्यंजंक चेष्टां कीजातीहै। ८ 
रंस-निष्पत्ति के प्रसंगे भट लोल्लर,. शंक्रुक,; जनि रगत तैः ' 































ढंग से भरत के इस बहुचज्जितं सुत च, . की. व्याख्या 
भट लोर्लटं ते सर्वप्रथम, भरत | 
अभिनवगुप्त के “हवन्यालोकलोचन' मे मिलतो 


दै. कि,मट लोल्लट. का ही नहीं भपितु शंकुक, 









र व्याङ्याताओं क्रां जो ङ भी कु निवेचनं नः । प्रोच्य ह 
क माम्यम से आप्त हो सक है + इस म्न भ एकः विदान्‌ गगलोचक 3 
वष्टव्य हैक लोगो का विचार है कि अभिनवं. ने उनं विचारधारां ष | 
छंडि कर देसे रूपं मे श्रस्तुत.करने की चेष्टां की 
सकरे.या.सस्लतां से ठसका खण्डन किया जा. सके 
नादि के अभावे में अभिनव परं विष्वा करने के अतिरिक्त 
चराभीतोनहींहै 1" अभिनवगुप्त ने , अपने ` ध्वन्यालोक 
कां विवेचन ही प्रस्तुत किंणा है ~ भट लोल्लेटं एंकुक 
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रागद्वेष से निश्चय ही अलिप्त रहती है ओर इसलिए स्वरूपतः सुख-दुखात्मक होती 
है- साथ ही, यह रति-भाव के र.फल विवेचन का भी आनन्द नहीं है क्योकि यह 
मूलतः बुद्धि कौ क्रिया नहीं है । यह वास्तव में एक भकार का समंजित आस्वाद है 
जिसमे फेन्दरिय, रागात्मकं ओर बौद्धिक तत्त्वों का लवण-नीर संयोग रहता है 1“ 
काठ्दानन्द कौ अनुमति- काव्यानन्द का स्वरूप स्प्ट हो जाने के पश्चात्‌ 
काव्यानन्द की अनुभूति का विष्लेषण भी आवश्यक है । वस्तुतः अनुभूति का विश्ले- 
षण करने पर हमारे समक्न केवल संवेदन ही उभर कर आते है! यही संवेदन हमारे 
मन के संघटक तत्त्व होते है । शारीरिक अवस्थामे इन संवेदनों की प्रवृत्ति अत्यन्त 
स्थूल मौर स्पष्ट होती है किन्तु मानसिक जगत में पहुंचकर यही - संवेदन {किचित 
स्म हो जाते ह भौर बुदधि-केतर म प्रविष्ट होने पर तो ये इतने अशिक सूक्ष्म हो जाति 
है कि उनको पकड़ पाना दुष्कर हो जाता ३ । इस प्रकार अनुभूति के तीनों क्षेत्रों 
अत्‌ शरीर, मन ओर बुद्धि में इन संवेदनों की एक महत्त्वपूणं ` भूमिका रहती हे । 
जहां तक काव्यकेप्षेत्र का सम्बन्ध है, उसमें ग्रनुभूति का संवेदनरूप रही होता है 
किन्तु ये संवेदन अत्यन्त सूक्ष्म ओर प्रतिबिम्बो की भांति अमूत होते है । वैसे संवेदनो 
को तीन श्रेणियों मे रखा जा सकता है--(।) शुद्ध प्राकरतिक संदेदन, (2) परोक्ष 
संवेदन ओर (3) रेरे भवेदन जो संवेदन कौ स्मृति कै विष्लेषण से प्राप्त है) शुद्ध 
अथवा प्राकृतिक संवेदन अपनी प्रहृति में स्थूल होते हैँ जसे करं किसी खये सम्बन्धी 
का पता लगने पर सारा शरीर पुलफित हो उठ्तादै।ष रोक्ष संवेदन शुद्ध सवेदन्तो के 
प्रतिबिम्ब की तरह रोते है । पिछले उदाहरणं पे पुलकित शरीर कौ स्मृति से जो 
संवेदन उत्पन्न होते है उरन्दँ परोक्ष संवेदन कहते & । तीसरे त्रकार के संवेदन परति- 
बिम्ब के भी प्रतिबिम्ब होते है, अतः स्वभावतः अत्यन्त सूक्ष्म जीर भूप वन जाति हं । 
संवेदनों के अन्य प्रकरारकीभी कल्पना की जा सकती दै जो स्मृति के भावनमें 
प्राप्त होते ह । भावन का यह अनुभव न तो प्रत्यक्ष स्मृति का अनुभव होता है आर 
न उस स्मरति कै विश्लेषण का बौद्धिक अनुभव ॥ वस्तुतः भत न का यह्‌ अनुभव स्मृति 
के अनुभव से सधिक सूक्ष्म गौर बौद्धिक अनुभव से अधिक स्थूल हौता है । इस आधार 
पर कहा जा सकता है कि "काव्य से प्राप्त संवेदनं कौ स्थिति प्रत्यक्ष मानसिक 
संवेदनं से सृष्ष्मतर ओर बौद्धिक संवेदनों से अपेक्षाकृत अधिक प्रत्यक्ष एवं स्थूल ठह- 
रती है । इसीलिए तो काब्यानुभूवि के एक ओर रन्दरिय अनुभूति कौ स्थूलता एवं 
तीव्रता (रेन्दरियता एवं कट्ता) नहीं होती गौर दूसरी ओर बौद्धिक अनुभूति की 
अस्यता नहीं होती, ओर इसलिए वह पहले से अधिक शुद्ध-परिष्करृत तथा दूसरीसे 
अधिक संरसं होती है ।"" 
स के स्वरूप का चरिवेचन करते हुए भरत कहते है कि ““विभा- 
वानुभावव्यभिचारिसंयोगादरसनिष्पत्तिः” अर्थात्‌ रस-निष्पत्ि विभाव, अनुभाव ओर 
व्यभिचारी भावोँके संयोगसे होती है। कतिपय अन्य आचार्यो ने विभाव, अनुभाव, 
व्यभिचारी (संबारी) भावों के अतिरिक्त स्थायी भावो कौ स्थिति भी मानी है भौर 
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काच्यानन्द को आलौकिक अथवा विलक्षण सिद्ध करना ओ काव्यानन्द के स्वरूप 
के प्रति अन्याय होगा । जव हम यह्‌ कते हैँ कि काव्यानन्द विलक्षण अथवा अलौ- 
किक है तो हमारा ताप्पयं यही होता है कि मनुष्य की सामान्य ज्ञानेन्द्रियों के माध्यम 
से उसका आस्वाद सम्भव नहींहै ओर यदिरेसादहैतोदो ही विकल्प रह जाते है _ 
या तो एक अन्य जानेन्द्रिय का अनुसंधान क्रिया जाये अथवा काव्यानन्द को भौतिक 
अथवा लौकिक आनन्द मान लिया जाये । पहला विकल्प तो सारहीन है । दूसरे 
विकल्प परं विचार किया जा सकता है । काव्यानन्द. को विलक्षण अथवा अलौकिक 
मानने वाले विद्धान्‌ यह कहते हैँ कि काव्य का आस्वाद प्रत्यक्ष एेन्द्रिय अथवा मान 
सिक अनुभूति, भाव के प्त्यक्ल आस्वाद, बौदिक अनुश्रुति --इन सभी से भिन्न ढंग का 
है । तथापि इसका यह अथे तो नदीं निकाला जा सकता कि काव्यानन्द मे भौतिक 
जीवन का स्पशं है ही नहीं । वस्तुतः कान्यानन्द में एेन्दियता भी है, बौदधिकता का 
भो स्पशं है ओर काव्यानन्द को विलक्षण मानने वालों के अनुकार उसमें आत्मानुभव 
काभी स्पशं है + इस आधार पर यहु स्वतः शद्ध हो जाता कि काव्य के आधार- 
तत्त्वो मे तो भौतिकता निश्चित रूप से विमान है। 
चौथा सिद्धान्त है--काव्यानन्द एेन्द्रिय आनन्द है । काव्यानन्द का यह स्वरूप 
निस्सन्देह अधिक तकंसंगत अगैर स्वतः स्पष्ट है । इस सम्बन्ध में प्रायः म्तैक्य है कि 
भले ही काव्य प्रत्यक्ष रूप से एेन्द्रिय अनुभूति न हो फिर भी उसका मानन्द तो निश्चय 
ही लौकिक जीवन की अनुभूति दै । वस्तुत. काव्य का आधार मानवीय भाव होते है 
ओर भाव निविवाद रूप से लौकिक आओौर देन्य होते ह; अतः स्वभ।वतः काव्थ नन्द 
अलौकिक. अथवा अतीद्दिय नहीं हो सकता । यदि मनोर्व॑ज्ञानिक हृष्टि से काव्य-आस्वाद 
की प्रक्रियां का विष्लेषण किया जाये तो काव्यानन्द की प्राप्ति में कई अवस्थाएे 
स्पष्टतः उभस्कर आती हैँ । जब हम किसी कविता कां कोई पद अथवा अंश पठते 
है तो प्रथमणशः तो उसकी लय ओौर नेयता से ही मन अनुरजित हो उठता है- यह 
पहली अवस्था है । तदनन्तर असंलक्षयक्रम रीति से उसं पद का अथं-बोध होता. है 
जिसे दूसरी अवस्था कठा जा सकता है 1 इसके पश्चात्‌ काव्य-पद में प्रयुक्त भाषा कै 
लाक्षणिक ओर ५ ग्यजनात्मक प्रयोगो से हमारी कल्पना-शवित प्रेरित हो जाती है ओर 
तब अभिधा्थमेंसे ही अनेक प्रकार के नए्-नए अथं प्रकट होते हँ जो कि संस्कार 
चित्रो की तरह होते हैँ- इसे तीसरी अवस्था कंहं सक्ते हैँ । ये नए-नए संस्कार-चिश्र 
श मनमें पिति रति भादि भावो को जाग्रत करते है ओर ये भाव निस्सन्देह 
'स्व' ओर "पर! के बन्धनो से सर्वथा ५6 मुक्त होते है- यह चौथी अवस्था कही जा 
सकती है । अन्ततः इन विभिन्न भावों आदि के उद्बुद्ध हो जाने से हमारा मन भावाः 
नुसार सुखद अनुभव को प्राप्त होता है- इसे पांचवी तथा अन्तिम अवस्था कहा जा 
सकत। हे । इस समूचे विश्लेषण से यह स्पष्ट हो जाता है कि “यह सुखद 
भत्यल्ल रति-भाव का आनन्द नहीं है, परोक्ष ररि ८ {वद अवुशरुति 
का भो जानन्द नही है क्योकि कल्प (भाव अर्थात्‌ रति-भाव को स्मृति 
न्द नहीं है क्योकि कल्पनागत अनुभूति होने पर भी स्मृति व्यक्तिगत 








रस-सिडान्त | 145. 


उपर्युक्त विवेचन के आधार पर काव्थोनन्द के सम्बन्ध मे चार महतत्वपूणं बातें 
भरती है- पहली तो यह कि काव्य का आनन्द विशुद्ध रूप से आत्मिक आनन्द 
होता है, दूसरी यह कि काव्थ का आनन्द प्रत्यक्ष रूपसे ेन्द्रिय-मानसिक होता है, 
तीसरी यह कि काग्य का आनन्द वस्तुतः कल्पना का. आनन्द है ओर चौथी तथा 
अन्तिम बात यह कि काव्यानन्द सभी प्रकार की एन्द्रिय अथवा लौकिक अनुभूतियो से 
अलग ढंग का दहै ओर इस कारण. वहं विलक्षण तथा अलौकिक भी कहा जा सकता 
है । इन ससी मान्यताओं के संक्षिप्त विवेचन से काव्यानन्द का स्वरूप निस्सन्देह 
अधिक स्पष्ट हो सकेगा । इस सम्बन्ध मे सबसे पहला सिद्धान्त यह है कि काव्य का 
आनन्द विशुद्ध रूप से आत्मिक जानन्द होता है । जसा कि पहले ही कहा जा चुका 
है, काव्य का आनन्द विशुद्ध रूप से आत्मिक नन्द नहीं है । आत्मानन्द विशुद्ध. रूप 
से आत्म-तत्व का आनन्द होता है जबकि काव्यानन्द में मृण्यमय अंश बराबर बना 
रहता है । अन्यथा भी एेन्द्रिय गौर आत्मिक आनन्द में प्रकृति का भेद नहीं है केवलं 
गुण का ही भेद होता है । इस सम्बन्ध में यह भी उल्लेख्य है कि काव्यमें हमे जो 
भावों का साधारणीङृत रूप देखने को भिलता टै वह भी विशुद्ध रूप से अभौतिक 
नहीं कहा जा सकता । यह्‌ तो निविवाद है कि काव्य में निवद्ध हो जाने के पश्चात्‌ 
लौकिक भावादि रागद्वेष आदिसे मक्त हो जाने के कारण अपने पमे अलौकिक 
बन जाते ह मौर फिर वे प्रमाता के भावों का उन्नयन तथा परिऽकार करते हें । प्रमाता 
कै भावलोक का यह उन्नयन अथवा परिष्कार भी तो भौतिक-तत्त्व से सर्वथा मुक्त 
नहीं कहा जा सकता क्योकि इस उन्नयन अथवा परिष्कार का क्षेत्र भी तो मानव 
मनहीहै। काव्य से हमें जो आनन्द प्राप्त होता है वह प्रत्यक्ष रूप से किसी स्थायो- 
भाव का आनन्द नहीं होता, वह आनन्द तो कागव्यके क्ेवमे से परिशुद्ध ओर परिष्कृत 
हए स्थायी भावों का आनन्द होता है। इस प्रकार काव्यानन्द को विशुद्ध रूप से 
आत्मानन्द नहीं कहा जा सकता क्योकि आत्मानन्द तो योग-साधना अथवा ब्रह्म-चिन्तन 
के अधिक. निकट है । | 
काव्यानन्द कल्पना का आनन्द है- यह्‌ सिद्धान्त भी सवथा निश्रन्ति नहीं 
कहा जा सकता क्योकि काव्य का प्राण.तत्तव तो भावादि होति है भौर कल्पना तो 
केवल एक माध्यम है, प्राण-तत्त्व नहीं । भावों कै अभाव मे अकेली कल्पना के बल पर 
समर्थं काव्य की रचना सम्भव नहीं है । अतः इस सम्बन्ध म दो मत नहींहोस कते 
कि काव्यानन्द मे भावों की अनिवायं स्थिति रहती है गौर उन भावो की अ्भिग्यक्ति 
का अनिवायं माध्यम कल्यना है । तथापि कल्यना भी तो मन गौर बुद्धि की ही / 
एकं प्रक्रिया टै, भन शौर बुद्धि से हटकर कल्पना का भी कोई अस्तित्व नदीं टो $ 
सकता । अतः कल्पना से निःसृत आनन्द भी स्वभावतः मन जौर बुद्धि का आनन्द 


कहा जायेगा । स्पष्टतः काव्यानन्द को विशुद्ध रूप से कल्पना का“ नन्द कहना 
श्ञ(मक होगा । 
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रूप से एेन्दरिय होती है, अतः वह अनिवायंतः आनन्दरूप भी नहीं होती । इसके विप- 
रीत आत्मवादी विद्वानों के अनुसार रसं अनिवार्य॑तः आनन्दपुणे होता है क्योकि ये 
विद्वान्‌ काव्यानुभ्रुति को एन्द्र अनुभरुति नहीं मानते । इस वर्गं के विद्धान्‌ यह मानते 
हँ कि काव्य मे निबद्ध भाव आदि वंयक्तिकता से मुक्त होने के कारण साधारणीकत 
हो जाते है भौर इस कारण स्वभावतः वे आनन्दरूप रस भँ परिणत हो जाते ह । 
फिर भी काव्यानन्द विशुद्ध रूप से आत्मानन्द भी नहीं है । काव्यानन्द के निकट तो 
टै किन्तु आत्मानन्द नहीं है क्योकि आत्मानन्द स्थायी होता है ओर उसमे विषयानन्द 
का संस्पशं अवश्य रहता ठै । काव्यानन्द में रति आदि भावों का समावेश रहता है 
अतः उसमें विषयानन्द का संस्पशं स्वाभाविक टै । काव्यानन्द में मृण्मय अंश ओर 
चिन्मय अंश दोनों ही अवस्थित अवश्य रहते हैँ, तथापि चिन्मय अंश कौ प्रमुखता 
रहने के कारण काव्यानन्द आत्मानन्द के बहुत निकट होता है । 

काव्यानन्द के स्वरूप कै सस्बन्घ मे प्लेटो, अरस्तु, सुकरात, स्चिङंस आदि 
पाश्चात्य विचारकों का विवेचन भी अत्यन्त महत्त्वप्रुणं रहा है, अतः उसका संक्षिप्त 
विवेचन काव्यानन्द के स्वरूप को स मञ्लने में अवश्य ही सहायक होगा । प्लेटो के मता- 
नुसार आत्मा ओर बुद्धि में अभेदत्व की स्थिति रहती है ओर अनुभूतियां दो भ्रकार 
की हो सकती हँ-आध्यात्मिक ओौर एेन्द्रिय । प्लेटो ने काव्यानन्द को एेन्दरिय अनुभ्रूति 
सिद्ध किया ओर इस प्रकार काव्यानन्द को .एक निम्नस्तरीय आनन्द घोषित किया । 
तदनन्तर सुकरात ने भी काव्यानन्द को एेन्द्रिय अथवा लौकिक तो माना किन्तु प्लेटो 
की तरह उसे निम्नस्तरीय नहीं कहा । सुकरात के अनुसार काव्यानन्द न तो आध्या- 
त्मिक आनन्द हे, न एेन्द्रिय आनन्द ओर न बौद्धिक आनन्द । उनके मतानुसार काव्या- 
नन्द श्रत्यभिन्ञान' का आनन्द है किन्तु वह्‌ प्रत्यभिज्ञान कल्पनात्मक होता है अर्थात 
प्रत्यक्ष एेन्दरिय अथवा बौद्धिक आनन्द न होकर किचित सुक्म प्रकृति का आनन्द होता 
है । इस प्रकार सुकरात ने काव्यानन्द मे कल्पना की महत्त्वपूणे भूमिका की बात कही । 
दसी क्रम में काण्ट, हीगेल आदि का एतद्‌ विषयकं विवेचन उल्लेख्य है । इन सभी 
ने भपने-अपने शब्दों मे मुख्यतः एक ही बात कटी कि कला का सृजन एक आध्या- 
त्मिक प्रक्रिया हे ओर इस कारण काव्यास्वाद भी स्वभावतः एक प्रकार को आध्या- 
त्मिक अनुभ्रुति होगी ओर अपने आप मे आध्यात्मिकं होने के कारण वह्‌ आनन्दपुरं 
तो होगी ही । तदनन्तर क्रोचे ने सहजानुभूति की एक नयी अवधारणा प्रस्तुत करके 
काव्यानन्द के स्वरूप को किचित नये शल्दो मे बाधने का प्रयत्न किया । क्रोचे के अन- 
सार कला सहजानुभरूति ही है गौर उसका क्षत्र आत्मा की विचारात्मक क्रिया का 
स्वयं प्रकाश्य ज्ञान है । कलासृजन अथवा सहजानुभूति को निबद्ध करना कवि अथवा 
कलाकार के लिए आनन्दपूणं होता है ओर इस कारण उसके मूतं रूप का आस्वाद 
भी पाठक, श्रोत। अथवा सहृदय के लिए आनन्दपुणे होता है । कोचे ने काव्यानन्द को 
शृलतः आध्यात्मिक माना है किन्तु उसमें कल्पना- तत्तव की सत्ता अवश्य स्वीकार की 
है । काव्यानन्द का आधार राग न होकर कल्पना है । 
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(ग) यदि रसानुभूति आनन्दमयी है तो उस आनन्द च < रूप- यह सिद्ध 
हो जाने पर कि रस का स्वरूप आ।नन्द रूप है, तो एक स्वाभाविक भ्न = उठता है 
कि उस आनन्द का स्वरूप कंसा है । रस का आनन्द एक अलौकिक अनुभूति ह \ 
इस सम्बन्ध मे भारतीय ओर पाश्चात्य काव्यशास्त्ियों मं पर्याप्त चिन्तन-विवेचन 
हज है । अधिकाश विद्धान्‌ इस सम्बन्ध मे एकमत ह कि रस अलौकिक होता दै ओर 
इसके अलौकिक होने क! कारण यह्‌ है कि रस अपने जाप न अलौकिक विषयं का 
आनन्द होता है । काव्य मे वणितं कोई भी लौकिक विषय कारः म निबद्ध हो जाने 
पर अलौकिक रूप धारण कर लेता है ओर इस धकार दैनिक जीवन के सामान्य 
विषय भी काव्य की परिधि मे आकर अलौकिक बन जाते दै । इस विषय को लेकर 
पा्चात्य काव्यशास्त्रे पर्याप्त विवैचन.विश्नेषण हमा ६ । भारतीय काव्य 
शास्त्रियो ने तो रस से निःसत आनन्द को अनिवचंनीय कटक ° उसकी अलौकिकता 
सिद्ध. की, किन्तु पाश्चात्य विद्रानों कौ विषलेषणात्मक हृष्टि ते इस आनन्द का विस्तार 
से विवेचन किया है । इस ष्टि से ब्ैडले, डा° सिचि स, दीगेल, क्रोचे, बोस न्के, 
वैल आदि पाश्चात्य विच्रारकों कै नाम विशेष रूप से उतल्लेखनीय है । दीगेल ओर 
काण्ट आदि के मतानुसार काव्य-सौन्दयं एक विशिष्ट अनुभव होता है जो कि आनन्दः 
खूप होता है । क्रोचे, त्रैडले आदि कं अनुसार, “ न्दे की अनुभूति अपने आप मे 
विलक्षण ओौर विशिष्ट प्रकार की होती है। „ अंतः निष्कषे रूप मे कहा जास कता 
हे कि “रस अथवा काव्यानुभूति जीवनगत अन्य अनुभूतियों से भिन्न है --व बौद्धिक 
अनुभूति नहीं है प्रत्यक्ष या परोक्ष अनुभव अर्थात्‌ प्रत्यक्ष या परोक्ष पिन्द्रिय अथवा 
रागात्मकं अनुभूति भी नहं, व्यवितंगत -ागदरेषं से मुक्त है, व्यनित-चतना कौ 
सीमाओं से परे साधारणीकृत अनुभव दहै- जबकि अन्य जीवनतम अनुभूतिया प्रायः 
इन्दी कोटियो मे आती ह अर्थात्‌ यां तो वे वैयक्तिक रागदधेष से लिप्त ्रत्यक्ष-प रोक्ष 
एन्द्रिय अथवा रागात्मकं अनुभूति होती है या बौद्धिक अन्‌भूतियां । इसलिए भार- 
तीय मनीषियों ने इसको अनिवंचनीय कहकर मृव्ति पायी ओर पाश्चात्य विचारकों 
ने एक नवीन भावना 'समन्दयं आवना" की कल्पना कर डाली । 

शास्त्रीय हृष्टि से आनन्द मुख्यतः दो प्रकार का होता दै--भौतिक ओर 
आध्यात्मिकं । भौतिक आनन्द भी पुनः तीन भ्रकार का ही सक्ता है- एक तो विशुद्ध 
रूप से एेन्दरिय आनन्द, दूस रा॒रागात्मक आनन्द ओर तीसरा बौद्धिक आनन्द । एकं 
स्वाभाविकं प्रश्न यह उठता है कि काव्यानन्द आनन्द की उपयु क्त श्रेणियो में से किसी 
श्रेणी के अन्तत॒ आता भी है अथवा नहीं ओर यदि आता है तो किस श्रेणी के अन्त 
गत । यद्यपि अधिकांश काव्यशास्त्रियो न रस को विलक्षण, अलौकिक अथवा अनिवंच- 


नीय कहकर मुक्तिपा ली है, फिर भी कतिपय विद्धानों ने काव्यानन्द के स्वरूप के 


विश्लेषण का प्रयास किया है 1 इस सम्बन्ध में भारतीय काव्यशास्त्रियो का विवेचन 
स्थूलतः दो प्रकार का हो सकता है । भौतिकवादी तथा आत्मवादी । भरत, भट लोल्लट 
आदि के दृष्टिकोण भौतिकवाद रहे ह । विद्रानों के दसं वग फ अनुसार काव्यानुभरूति विशुद्ध 


0, ह कक 
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तक न्वं मंहत्त्वपूणं मै भरष्नं यह हैं 
भ्रष्न को लेकर भारतीयं काव्यंशस्ति 


उपयोग करते हृए प्रसन्नविंलतं रुष रसौ कां 
अनुभव करते है उसी प्रकार प्रसन्न . भकं. विविधं 
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नाटक अथवा काव्य में रवाणितप्रेम-प्रसंग का अन्त है । सामान्य जीवन में अनेक 
तरेम-प्रसंग देखने मे आते है ओर काव्य मे अथवा नाटक मे वणित प्रम-प्रसंग भी लग- 
भग वसे ही प्रतीत होते ह किन्तु सच्चाई यह है कि फिर भी इन दोनों प्रकार के प्रेम- 
प्रसंगो मे अन्तर होता है । लौकिक ओर नाटकीय प्रेम-प्रसंगो मे जो साम्य भासित 
होता है उसका कारण यही ह कि हमारे सामान्य जीवन में भी नाटक भादि बहुत 
गहरे घुल-मिल गये हैँ । सामान्य जीवन के प्रेम-प्रसंगों में व्यक्तिगत स्वाथं, ईर्ष्या, 
अथवा परिहासपू्णं उक्तियां कटुता उत्पन्न क~ देती हँ जबकि काव्य में वणित त्रेम- 
प्रसंगो मे एसी कोई सम्भावना नहीं होती । इसी आधार पर अभिनवगुप्त आदि 
काव्यशास्त्रियों ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे कहा है कि रसानुभ्रूति दी पृथक्‌ अव- 
घ्ारणाणएं हैँ । 

एक दूसरी सम्भावना यह भी हो सकती है! किं -यदि"रस भव कान 
अनुभव नहीं है तो क्या वह भाव का अप्रत्यक्ष अनुब है । विद्वानों के अनुसार रस 
भाव का अप्रत्यक्ष अनुभव भी नहीं दै । अप्रत्य अथवा परोक्ष अनुभव का जाशय 
भाव की स्मृति होता है। जब हम किसी तरेम-प्रसंग का आनन्द उठाते दै तो वहं 
प्रत्यक्ष अनुभूति होती होगी ओर जब उत्त त्रम-प्रसंग के बीत जाने पर उससे उःपन्न 
हुए आनन्द का स्मरण करते हैँ तो वह पराक्ष अनुभूति कटी जायेगी । इस सम्बन्ध मे 
विद्वानों मे मतैक्य है कि रस ओौर उसकी स्मृति में कोई अन्तर नहीं होता ! इसं 
सम्बन्ध मे दो बातें महतत्वपूणं है पहली तो यह किं जब को व्यक्ति किसी भ्रम- 
अनुभव का स्मरण करतादहै तो उसका मन स्थिति कै अनुसार अद्‌ ओर दुख का 
अनुभव करता है, मिलन की स्मृतियां सुखपूर्णं होती हं ओरं वियोग की स्मृतियां 
स्वभावतः दृखेद होती है ओर इसके विपरीत रस नै संयोग ओर वियोग दोनोही 
स्थितियां आनन्दपूणं होती हैँ । इस सम्बन्ध मं दूसरी बात यहं है कि काव्य में वणित 
व्रम-प्रसंग भी प्रमाता की ष्टष्टि मे तव तक रसू नदीं बन सकते जब तक कि 
प्रमाता अपने “स्वः की सीमा से मुक्तन हो जाये । अतः काव्य ५.१ चिचरित श्छरंगार 
रस तभी रस-खूप हो सकता है जबकि प्रमाता व्यक्ति की सीमाओं से मुक्ति पाये । 


अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि भाव की स्मृति अथवा उसका परोक्न अनुभव भौ रस 
नहीं है । स्मृति अपने आप मे परोक्ष अनुभ होवीहदै मीर हव श 


उसमे रेन्द्रिय तत्तव॒ का आधिक्य नहीं होता दै ओर साथ ही कल्पना के संघयं के 
कारण स्मृति भवानुभूति की अपेक्षा रसानुभूति के अधिक निकट कदी जा सकती हं । 


अतः निष्कषे रूप से कहा जा सकता है कि यद्यपि रस भाव पर आचरित 
होता है फिर भी रसानुभरूति प्रत्यक्ष अथवा परोक्ष भावानुभूति से सवथा 
(भन्न होती है। इस विरोधाभास की स्थिति को स्व करते हुए डां° नगेन्द्र 


कहते है कि “रस व्यक्तिबद्ध भाव का आस्वाद नहीं है--साधारणीङृत भाव 


का आस्वाद है । साधारणीकृत . भाव निविषय होने के कारण राग-्षकेवंशणसे 
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उष्कम--“रस' शब्द का परिचय भारत के प्राचीनतम साहित्य मे मिलता । । 

है गौर इस आधार पर यह कटा जा सकता है करि भारतीय काव्यशास्त्र में रस॒ के 
सुव्यवस्थित विवेचन से बहुत पहले “रस” शब्द, का प्रयोग होता था । आरम्भमें रस 
` का भ्रयोग श्रायः चार प्रकार के अर्थो में किया जाता था- पदार्थो का रस, आयुवेद 
का रस, साहित्य का रस ओर भक्ति का रस । सामान्य व्यवहार मेस्सकेये चारों 
अथं जाज भी प्रवर्तमान टै । भारतीय वाङमय के आदि रूप अर्थात्‌ वेदों, उपनिषदों 
आदि में रस का प्रयोग किया जाता रहा । निस्सन्देह रस का यह ॒एाचीनतम प्रयोग ` 


विभिन्न प्रसंगो मे होता रहा है । ऋग्वेद में रस का उल्लेख मधु ओर सोमरस के रू 
मे हुजा है-- 





"जन्से रसस्य वावध्ने । 
स्वादरु रसो मधुपेयो वराय ।' 
ऋग्वेद में अनेक स्थलों पर रस का प्रयोग सोमरस के रूप भें किया गया है- _ 
“सोमो अवति धर्णसिदंधान इन्द्रियं रसन्‌ । 
सुवीरो अ्धिशास्तिषाः ॥' 

अर्थात्‌ संसार को धारण करने वाले सोम इन्दिय-पोषण रस को धारण करते 
हए उत्तम वीर ओौर हिसा से रक्ना करने वालि हँ । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जातां है 
कि ऋग्वेद में बहुचचित सोमरस वैदिक युग के आर्यो को अत्यधिक भिय था । सोमरस 
के रूप में "रस शब्द कै प्रयोग से स्वभावतः रस का अ्थविकास हो गया ओौर परि. 
णाम यह हृजा कि रस के साथ सोमरस का अपूवं आस्वाद, स्फ़ति, शक्ति ओर मद 
का भी समावेश हौ गया। सोमरस का आस्वाद आह्लादपूणं होता था । कालान्तर 
मे आह्वाव का अथं सूक्ष्म होता गया भौर फिर वह॒ भौतिक आह्ाद न रहकर 
आत्मा का आह्लाद बन गया। इसप्रकार वैदिक युगम ही रस का प्रयोग आत्मा 
के आनन्द के रूप मेँ किया गया । उदाहरण के लिए, अथववेद की अग्रलिखित पक्तिं 

देविये-- | 
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की ही रहती है । अपनी सत्ता के द्वारा हम रेते लोक) तर आनन्द का अनुभव करने 
लगते हं जिसमें संसार के अन्य सारे संवेदनीय पदार्थं तिरोहित हो जाते ह ओर उस 
आनन्द का पयंवसान अपनी चेतना में हो जाता दै।* रस को इस अभतपूवं सिद्धिम 
सत्वगुण के साथ रजोगुण ओौर तमोगणो कौ भौ महत्वपुणं भूमिका होती है । रजो- 
गुण के कारण हमारी आत्मा में द्रति उत्पन्न होती है जबकि तमोगुणो के भ्रभाव से 
हमारी मात्मा का विस्तार होता है ओर सत्वगुण का प्रभाव यह होता है किं उसका 
विकास हो जाता है । 
करे रस-सिद्धान्त कौ सर्वाधिक महत्त्वपूणं उपलब्धि साधारणीकरण 
की परिकल्पना ह । भटुनार्यक ने भावकत्व व्यापार के आधार पर साध्चारणीकरण 
की जो मौलिक परिकल्पना प्रस्तुत कौ है, उसके प्रति अभिनवगुप्त सरीखे परवर्ती 
जाचायं सहज हो नतमस्तक हौ जाते है । यह एक दूसरी बात है कि परिवर्तीं आचार्यों 
क णीकरण के क्षेत्र, प्रक्रिया आदि के सम्बन्ध मे अपने-अपने इग से विचार 
५ र किन्तु साधा रणीकरण की मूल अवधारणा निविवाद रूप से भटूनायक की 
१ न्धि कही जायेगी । भद्रनायक के रस-विषयक चिन्तन की एकं अन्य विशेषतां 
क न की दृष्टि से रसास्वाद की प्रक्रिया का वंज्ञानिक दिश्लेषण करना है । सामा- 
न जक किंस प्रकार रस का आस्वादन करता है--भटुनायक ने इस विषय परः मौलिक 
2 का परिचय देते हए कहा है कर उसके मन में स्थित तमोगुण ओर रजोगुण 
अंश का परिह्‌।र होकर सत्वगुण-अंश कए उद्रकं होता है ओर इस प्रकार उसका मन्‌ 


नाटकादि का रसास्वाद प्राप्त करता है । 


द्धनायक् के रस-विषयक चिन्तन के भरति अभिनवगुप्त ने क करर के याषेष 
किये है । उनका सबसे पहला आक्षेप तो भ स दारा प्रतिपादित अवकत्व ओर 
मोजकत्व व्यापारो के परति है । अभिनवगुप्त क अनुसार, “इन दोनो ्यापारो क 
विवेचन भदरनायक से पू वं के किसी भौ आचाय दारा नहीं किया. गया । अभिनवगुप्त 


क मतानुसार भटनायक को अपने पूववर्ती आचायों के चिन्तन से प्राष्ठ इई साम्नी 


की ही व्याख्या प्रस्तुत करनी चाहिए थी । अभि नवगुप्त को दूसरी आपत्ति यह है कि 
रस की प्रतीति नहीं स्वीकार करते। मभिनवयुप्त का सशक्त तक यह्‌ 


& किं जिसकी प्रतीति ही नहीं होती उसकी सत्ता हौ किंस पकार सम्भद हो सकती 
तथापि मधिनवगुप्त का रस-विषयक चिन्तन भदुनायक का बहुत ऋणी है ६ 


अभिनवगुच्त का अभिभ्यक्तिवाद-- आचाय अभिनवगुप्त ने भरत के वटहुर्वाचित | 


रस-सूत्र के सम्बन्ध में उनके पूवेवर्ती भावायों के सिद्धान्तो की व्याख्या ही प्रस्तुत 
नहीं को अपितु अपना स्वतन्त्रं मत भी ब्यक्त किया । इस सम्बन्ध ने यहु खल्वेश्चनीय 8 
कि अभिनवगुप्त को अपने ू्ववतीं आचायो के चिन्तन के रूप मे बहूत-सी जाधार- 
" वग्री प्राप्त हर्द ओर स्वभावतः इस कारण उनका अषना मत परवती जाचार्यौ के 


लिए जाद्णं-श्प में मान्य हया । रस-विषयक रवती चिन्तन पर बभिनवयुष्ठ की 
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मान्यता का भरा-पुरा प्रभाव देखा जा सकता है । अभिनवगुप्त के 4 को 
अरभिव्यक्तिवाद का नाम दिया गया । इस सम्बन्ध नें यह्‌ भी उलत्लेखनीय है कि अभि- 
नवगप्त का अभिव्यक्तिवाद शैव-दशंन पर आधारित हे । अभिनवगुप्त के अनुसार भरत 
के रस-सुत्र का अथं है- “विभ।वादि ओर स्थायीभावों मे परस्पर व्यंजक-व्यग्य रूप 
संयोग द्वारा रस की अभिव्यक्ति होती है, अर्थात्‌ विभावादि व्यंजकों के द्वारा रत्यादि 
स्थायीभाव ही साधारणीटृत रूप में व्यंग्य होकर श्य गारम्दि रसों मे अर्भव्यक्त होति हैँ 
जीर यौ कारण है कि जब तक विभावादि की अवस्थिति वनी रहती है, रसाभिव्यक्ति 
भौ तब तक रहती है, इसके उपरान्त नहीं ।'' इसी प्रसंग में अभिनवगुप्त ने स। माजिकं 
दवारा रसास्वादन की प्रक्रियाकाभौ विष्लेषण किया है । अभिनवगुप्त के अनुसार 
सामाजिक रति में आदि स्थायी भाव वासना-रूप मे विद्यमान बने रहते हैँ । इस 
सम्बन्ध मे यह भी उल्लेखनीय है कि ये स्थायीभाव पूवेजन्म के संस्कारो, इस जन्म 
के सुख-दुखात्मक अन्‌ भवों तथा सांसारिक व्यवहार का संस्पशं पाकर सामाजिक के 
मन में सदव बने रहते हँ । इस सम्बन्ध सें अभिनवगुप्त ने रस-निष्पत्ति की सम्पूणं 
परक्रियामें कारण, कायं ओौर सहकारी कारणों की भूमिका पर भी विचार किया है। 
काव्य जथवा नाटकादि में राम-सीताके रूपमे किये गये वणेन, अभिनय आदि कारणं 
खूप होते हैँ ओर रामादि के भुज-प्रचालन कार्य-रूप होते ह । इन कार्यो के परिणाम- 
स्वरूप उत्पन्न होने वाले हषं तथा लज्जा आदि सहकारी कारण कहलाते है । इन्हीं 
कारणादि को करमशः विभाव, अनुभाव भौर संचारी भाव कहा गया है । लौकिक 
व्यवहार मे ये विभावादि भ लौकिक होते ह किन्तु काव्य नाटकादि ये अलौकिक 
रूप हो जाते है 1 इन्हे अलौकिक इसलिए कहा जाता है क्योकि लौकिक व्यवहार मं 
तो हषं के कारणों से हषं उत्पन्न होता है गौर शोक के कारणों से मानव- 
मन शोकग्रस्त हो जाता किन्तु काव्य-नाटकादिमें इन सभी प्रकार के कारणों 
से केवल भनन्द की ही प्राप्ति होती है । हस सम्बन्ध में अभिनवगुप्त यह भी कहते ह 
किं लौकरिन व्यवहार के इन कारणादिको विभाव मादि की संज्ञा देने का एक मुख्य 
कारण यह है कि जबये कारणादि काव्य जथवा नाटक में अनृस्यूत कयि जते है तो 
इनका सम्बन्ध किसी व्यक्ति-विशेष से न रहकर सवंमान्य से हो जाता है । लौकिक 
व्यवहार मे तो किसी परिजन के भसामयिक निधन से उसके निकट सम्बन्धियो, भिं 
` आदि को ही दुख कौ अनुभूति होगी किन्तु जब हसी प्रकार की असामयिक मृत्यु काव्य 
अथवा नाटक को अन्तविषय बन जाती है वो वह सभी को.शोक-संतप्त करती है । 
वहा अपना -पराएु का भाव ही नहीं रह जाता । ईस स्थिति का विष्लेषण करते 
| 3 रामसागर त्रिपाठी कहते ई “बस इसी प्रकार के विभावादि नामत 
विख्यात कारणादिकों से द्ंकों को चित्तवृत्ति में वाना-रूप मे विद्यमान रति इत्याहि 
ल्थायी भावो की बर्भिव्यक्ति हो जाती है । वह अभिव्यक्ति उस समय यद्यपि नियमित 
ह्य से आस्वादन करने वाते कै अन्तःकरण भंही होती है किन्तु ऊपर बताये हए `` 
ङ्च में व्यक्ति विशेष के सम्बन्ध का परित्याग कट देके कारण साधारणीकरण के 
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उपाय से प्रमाता के चित्त मे एक एेसा अपरिमित भाव जाग्रत होता है कि उसे उस 
समय अपनी परिमित प्रमातृ सत्ता का बिल्कुल ध्यान ही नहीं रहता भौर उस अवस्था 
मे उसको दष्टिसे वे सारी वस्तुं बिल्कुल तिरोहित हो जाती हैँ जो जानने योग्य कही 
जा सक्ती हँ । इस प्रकार वह सारे विश्व मे अपनी आत्मा को मिला देता है ओौर सारे 
विश्व सरे एकात्म भाव का अनुभव करने लगता है । वह प्रमाता ही समस्त सहदयों से 
एकाकार होकर उस रति आदि भाव को प्रत्यक्ष करता है।” लौकिक व्यवहार से 
किये गये एक उदाहरण से बात स्पष्ट हो सकेगी । इलायची, कपुर तथा अन्य सुग- 
न्धित द्रव्यो के मिश्रणसेएक विशिष्ट प्रकार का पावक-रस तंयार हो जाता है 
जिसमें कपुर आदि सुगन्धित द्रव्यो का रस भी व्यक्त हो जाता है। इस पावक-रस 
की विलक्षणता यह होती टै कि यह सभी सुगन्धित द्रव्यो के स्वाद से भिन्न ध्रकार 

का होता है । टीक इसी प्रकर काव्य अथवा नाटक के प्रसंग में विभावादि से विलक्षण 

ओर अलौकिक आस्वाद का आनन्दलाभ उठाया जाता है ओर वही वस्तुतः रस है । 

इस अलौकिक आनन्द को अनुभ्रूति करके मानव-मन एक विशिष्ट प्रकार की मुक्ति 

दशा का अनुभव करता दहै जो कि ब्रह्मानन्द सदश होती है । 


रस के स्वरूप का विश्लेषण करते हुए अभिनवगुप्त कहते हैँ कि कार्य-कारण 
तथा सहकारी कारण के प्रसगमें रसके आस्वादन को कायं की स्थिति नहींदीजा 
सकती ओर इसका कारण यह ह कि कायं की स्थिति कारणों के नष्टो जाने के 
बाद भी बनी रहती है जबकि विभावादि के विनाश के पश्चात्‌ रसं की स्थिति नहीं 
रह सकती । रस की स्थिति केवल तभी तक होती है जब तक कि विभावादि होते 
ह । अधिनवगुप्त यह भी कहते हँ कि रस ज्ञाप्य नहीं होता क्योकि ज्ञाप्य तो वही 
हो सकता है जो पूरी तरह निमित हो चूका हो। उदाहरण के लिए दीपक के 
ग्रकाश मे घडा तभी प्रकट हो सकता है जबकि घडा पूरी तरह बन चुकाहो। यदि 
चडे का निर्माणं नहीं हया टै तो कोटिशः दीपको काध्रकाश भी घडे का ज्ञापन नहीं 
कर सकता । इस प्रसंग मे यहं उल्लेखनीय है कि रस की तो पुणे सिद्धि कभी होती 
ही नहीं, अतः रस को ज्ञाप्य नहीं कहा जा सकता । रस-निष्पत्ति की प्रक्रिया का 
विवेचन करते हुए अभिनवगुप्त कहते है कि रस तो विभावादि द्वारा व्यंजना-वत्ति से 
+ होता है । अभिनव के मतानुसार रस-निष्पत्ति का आशथ रस की अभिव्यक्ति 
चै है ओर कदाचित्‌ इसी कारण अभिनवगुप्त के रस-सिद्धान्त को अभिव्यक्तिवाद 
की संज्ञा दी गयी है। इस सम्पूणं प्रक्रिया का विश्लेषण करते हए अभिनवगुप्त कहते 
हैं कि““विभाव विभावना-व्यापारके द्वारा स्थायी भाव को अंकूरित करता है, अनुभाव 
अनुभावना व्यापार से इस स्थायी भाव को अनुभव योग्य बना देते ह ओौर संचारी 
भाव अनुरंजन व्यापारके द्वारा उसे पूणंतया व्यंजित कर देते ह। इस प्रकार 
रक्षक अथवा पाठक के स्थायी भाव रस रूप मेँ प्रकट अथवा व्यक्त होते है 1“ अभि- 
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नवगुप्त ने रसं-निष्पत्ति कीं इस समूची प्रक्रिया को रवज्ञानिक आधार प्रदान किया 
है । अभिनवगुप्त ने रस-निष्पत्ति की प्रक्रिया को तीन चरणों मे विभाजित किया 
है- पहले चरण में तो पाठक अथवा ब्रक्षक को काव्य मे अथवा नारक मे व्यक्त्ति 


> 


अथवा स्थिति विशेष कां परिचय मिलता है ओर यह विशिष्टता तब तक बनी रहती । 


है जब तक कि रंगमंचीय साज-सज्जा अथवा काव्योचित वर्णनों से उसका लोप नहीं 
हौ जाता । रंग मंचीय साज-सज्जा के कारण व्यक्ति अथवा स्थिति की विशिष्टता दूर 

जाती है, तथापिद्वंतकाभावतो बना ही रहता टै। यही दुसरा चरण है । तीसरे 
चरण में प्रक्षक अथवा पाठक के मन मं स्थित स्थायी भाव साध रणीकृत स्प धारण 
कर लेते है । एेसौ स्थिति मे उनका सम्बन्ध न तो प्रेक्षक से रह जाताहै भौर न किसी 
अन्य से । विभावादि की विशिष्टता कालोप हो जाने के कारण वे स्थायी भाव सवे - 
साधारण के स्थायी भाव बन जाते है । अन्तिम अथवा चौये चरण में प्रक्षक अथवा 


` पाठक के मन मे साधारणीकृत रूप में उद्बुद्ध हए स्थायी भाव रस-रूप बन जाति है । 
_ रस का यह्‌ आस्वादन सवथा निविघ्न होता है । २०१ 


जंसा कि पहले ही विवेचन किया जा चुका है, अभिनवगुप्त `का रस-सिदान्त 
शैव मत का ऋणी है । शंव मत के अनुसार यह अखिलं सृष्टि शिव की भान्तरिक 
इच्छा-शक्ति की ही अभिग्यक्तिहै। संसारमेंजो कुष ही टश्यमान्‌ है वह शिव कीः 
 इन्छा-शक्तिकी ही अभिव्यक्ति टै ओौर शिव की इच्छा-शक्ति सर्वथा निविष्न ओर 
निदरन्धहै। इसी मान्यता को आधार मानकर अभिनवगुप्त ने प्रकषकं के मने 
वासना-ख्प मं अवस्थित स्थायी भाव को निविध्न अभिव्यक्ति कोही रस की संज्ञादी 
है । अभिनवगुप्त ने भट्टनायक की सत्य, रज ओर तमोगुण सम्बन्धी अवधारणा कों 
` स्वीकार नहीं करिया गौर रस को ब्रह्मानन्द-सहोदर-खूप सिद्ध किया है। रस का 
आस्वाद तभी लिया जा सकता है जबकि प्रक्षक मथवा पाठक व्यक्ति अथवा स्थित्ति- 
सम्बन्धो से सवंथा मुक्त होकर एक विश्रान्ति कौ अवस्था मे पहुंच जाये । इस प्रकार 
अभिनवगुप्त के अनुसार रस का आस्वादन एक विलक्षण ओौर लोकातीत अनुभूति है । 
` अभिनवगुप्त के शब्दों में, “जब इसका स्वाद किया जाता है तब एसा प्रतीत 
दै मानो यहे आंखों के सामने स्फुरित हो रहा हो, मानो हृदय भें प्रवेश कर रहा 
हो, मानो सारे शरीर का आलिगन कर रहादहो अर्थात्‌ सारे शरीर को अमृत से 
संच रहा हो । यह अन्य सब कुछ तिरोहित कर देता है । यही उसी प्रकार हदय को 
आनन्द का अनुभव कराता है जिस प्रकार मक्त दशा में ब्रह्मानन्द का जनुभव होता 
है । यही अलौकिक चमत्कार उत्पन्न करने वाला श्ुंगार इत्यादि रस नामस पुकारा 
जाने लगता है 1 
अभिनवगुप्त के अर्भिन्यक्तिवाद ने परवर्ती काव्याचार्यो के चिन्तन कौ प्री 
तरह प्रभावित किया है । तथापि महिम भट ओर धनंजय आदि कतिपय एेसे विद्वान्‌ 
भी ठ जिन्होनि अभिनवगृप्त के अरभिष्यक्तिवाद पर करई प्रकार की आपत्ति्यां प्रस्तुत 
कीरै । इस सम्बन्ध में सबसे पहले तो अभिनवगुप्त द्वारा प्रतिपादित रस-अभिध्यक्ति के 


होता 
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सिद्धान्त पर ही आपत्ति की गयी है । इस वगे के विद्वानों का तकं है क्रि रस की 
अभिव्यक्ति स्वीकार करलेने का आशय रस की प्रवे स्थिति स्वीकार करलेनेसे है 
क्योकि अभिव्यक्ति तो तभी सम्भव है जबकि पूवंस्थिति हो । यदि रस की पूरवरस्थिति 


ही नहीं है तो उसकी अभिव्यक्ति ही कंसे हो सकती है । इस्र आपत्ति का उत्तर स्वयं 


अभिनवगुप्त ने भी दिया है । अभिनव के अनुसार चावल भात के रूप मे प्रस्तुत | 
होता टै, रोक उसी प्रकार प्रेक्षक के मन में स्थित स्थायी भावादि रस-रूप मे व्यक्त 
होते ई । इस सम्बन्ध में दूसरी आपत्ति यह है किं यदि अभिनवगुप्त को यह मान्यता 
स्दीकार कर ली जाती है कि “स्थायी भाव अपनी सूक्ष्म स्थितिमें विभावानुभावादि 
क्रे संयोग से रस-रूप मे अभिव्यक्त होते दहै” तो रस की कोटियां भी स्वीकार करनी 
पङ्गौ । इस सम्बन्ध में स्थिति स्पष्ट करते हए अधिनवगुप्त कहते है कि "१ 
अनुवाद आदि पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं अपितु एक साथ ही स्थायी भावः के साथ घटित होते 
है ओर तब कहीं स्थायी भाव स्स-स्प मे व्यक्त हो पाते हैँ । एसी स्थित्तिमेरस को 
कोटिर्यां मानने का कोई ओचित्य नहीं रह जाता । 

अभिनवगुप्त के अभिव्यक्तिवाद को अपनी महत्त्वपुणं उपलब्धि भो हैँ ओर 
यह निविवाद है कि उनके रस-विषयक चिन्तन ने परवर्ती काव्याचायोँ का सफल भागे 
दर्शन किथा। अभिनव के अभिव्यक्तिवाद को सर्वाधिक महत्त्वपूणं उपलब्धि यह है 
कि उन्होने “भाव की निविघ्न ओर आस्वादात्मक प्रतीति को रस मानादहै।' रष 
का आस्वाद अपने आप में ब्रह्मानन्द के समकक्ष है अतः स्वभावतः वह्‌ निविघ्न ओर 
सवथा निभ्रान्त होता है । निस्सन्देह एेसौ कई स्थितियां हो सकती है जबकि रस 
के निर्विघ्न आस्वाद मे बाधा पर्ंचती है। अभिनवगुप्त ने इस प्रकार की 
सात्त स्थितियों का. वर्णेन क्याहै जो कि इस प्रकार हैँ: (क) प्रतिपत्ति 
की अयोग्यता--कवि अपनौ कल्पना के वल पर जिस कथावस्तु का निर्माण करे वह 
जीवन के यथाथं से युक्त होनी चाहिए । दूसरे शब्दो मे, कथावस्तु जीवन के यथार्थ पर 
आधारित होनी चाहिए अन्यथा प्रक्षक का उस पर विश्वास नहीं जम सकेगा । (ख) 
स्वगतत्व-परगतत्व-नियर्मन देशकाल विशेषावेश- रसास्वाद की प्रक्रिया में अपने-पराए 
का भाव अथवा देशकाल-सापेक्ष अनुभ्रुतियां निश्चय ही वाधक होती है । नाटक 
अथवा काव्य के प्रति प्रक्ष के भावों का साधारणीकरण तभी सम्भव होता है जबकि 
नाटक अथवा काव्य मे वणित भावादि व्यक्ति तथा देशकाल आदि की.्ष्टि से निर- 
पेक्ष हों । (ग) निजयुखदुःखादि विवशौभाव--यदि प्रक्षक अथवा पाठक के मन' में 
स्वयं उसी के जीवन के इतने अधिक सुखदुःखादि हैँ कि नाटक अथवा काव्य का रसा- 
स्वाद करते समय भी वह्‌ उन्हें नहीं भूल पाता तो निश्चय ही उसका रसास्वाद 
निविष्न नहीं हो सकता । नाटक देखते समय भी उसे अपने ही सुख-दुख याद आते 
रहेगे, अतः स्वभावतः वह नाटक का आनन्द नहीं ले खकेगा । (घ) प्रतीत्युवायवे कल्प 
स्फुटत्वाभाव- अभिनवगुप्त के अनुसार रस का निविघ्न आनन्द तभी उठाया जा सकता 
है जबकि काव्य की अभिव्यक्ति अथवा नाटक की रंगमंचीय साज-सज्जा ओर उसके ` 


[ 
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पात्रों को अभिनयकुशलता कलात्मक्र दष्ट से समृद्ध हो । (ठ) अ्रधानता--यदि किसी 

नाटक अथवा चाच्य में अघ्रघान पात्रों अथवा घटनाओं, प्रसंगों आदि को अस्यंछिक 
| महत्त्व दिया जाता है तो ग्रक्षक क रसास्वाद में निश्चय ही व्यवधान पहुंचेगा । दूसरे 
शब्दो मं, -कथात्रस्तु के भावपरक्ष तथा कलाप्क्ष के मध्य आदर्शं ॒सन्तुलन की स्थिति 
होनी चाहिए । (च) संशययोग--रस रस-चिच्न का आशय यह्‌ है कि प्रेक्षक कै मन 
मे असि्यक्रित के सम्बन्ध भे क्रिसी भी प्रकार का संशय नहीं होना चाहिए ॥ यदि 
किसी घरना, स्थिति आदि करी असिव्यवित के सम्बन्ध में ब्रक्षक के मन नें किसी प्रकार 
को भो शंका अथवा संशय की स्थिति बनी रहती है तो स्वभावतः उसके रलास्वाद 
मे व्यवघात प्रहुचता है । 


अस्षिनवरगुप्त के रस-सिद्धान्त की एक अन्थ उपलब्धि लोकानुभूति ओर काव्या- ` 


 जुभ्ूत्ति के मध्य सुस्पष्ट विभाजन रेखा अंकित करना है । लोक-व्यवहार में किसी भी 
व्यक्ति के क्रियाक्रलाप दूसरे व्यक्ति ऊ मरन भें कोई न कोई प्रतिक्रिया उत्पन्न करता 
ठे 1 इखके विपरीत काव्यानुभूति में देखी स्थिति नहीं होती । इस स्थिति को स्पष्ट 
करते हए ° त्रिपाठी कहते हँ कि लोक मेँ किसी व्यक्ति को कोई काम करते देख- 
कर उस व्यक्ति से अपने सम्बन्ध-के अनुसार हमारे अन्दर कोई प्रतिक्रिया जाग्रत हो 
खकती ठै परन्तु कव्येन तो देसी प्रतिक्रिया ही जाग्रत होती है गौरन हमारे अन्दर 
कोई दसरा भाव ही आता है । इसलिए काव्ध-वाक्य केवल आस्वादनं के प्रवत्तंकं ही 
माने जति ह। मभििनवगुप्त के रस-सिद्धान्त की एक अन्य विशेषता उसकी दाशनिक 
न है । गभिनवगुप्त ने शेवमत के आधार पर रस-निष्पत्ति कौ प्रक्रिया का 
विश्लेषर्ण़ किया है । यह्‌ सही हे कि अभ्निनवगुप्त के रस-सिद्धान्त में कतिपय दोष हो 
सकतेहँ किन्तु फिर भी उनके सिद्धान्त की महत्ता परवर्ती आचार्यो ने मुक्त कंठ से स्वी- 
कारकौ है। मम्मट, जगन्नाथ गादिने इसी गाधार षर अपना विवेचन प्रस्तुत किया है । 
जगन्नाथने यहु माना दहै कि रस की अभिव्यवित होती है गौर वह अभिव्यक्ति 

मनुष्य के अज्ञान रूपी आवरण के नष्ट हो जाने परही दहो सकती है । जब जगन्नाथ 





मनुष्य के अज्ञान रूपी आवरण के नष्ट हौ जाने की बात कहते हैँ तो उनका आशय ` 


यही है कि मनुष्य चंतन्य का विषय हौ जाता है। इस स्थिति को स्पष्टं करते हए 
एक विद्वान्‌ कहते हैँ कि ““किसी आच्छादन से दका हुआ दीपक उससे मुक्त हो जाने 
पर चारों गौर के पदार्थों को प्रकाशित करता है ओर स्वतः भी प्रकाशित होता है, 
इसी प्रकार चंतन्यस्वरूप आत्मा विभावादि से भिश्चित रति मादि को प्रकाशित करतौ 
है ओर स्वयं प्रकाशित होती है । संसारके पदार्थो को अन्तःकरण से युक्त आत्मा 
भासित करती है ओर अन्तःकरण के रत्यादि धमं उसके द्वारा ही प्रकाशित होते है । 
काव्याचार्यो ने जगन्न कौ परिभाषा के एक दूसरे ख्य का भी विवेचन किया ह । 
इस दूसरे रूप के अनुसार रस-निष्पत्ति अपने आप मे कोई अलौकिक प्रक्रिया नहीं है। 
रस-निष्वत्ति की प्रक्रिया का विश्लेषण करते हुए जगन्नाथ कहते हँ कि : सहृदय की 
चित्तवृत्ति विशेष योग्बता के कारण अपने सम्भुख प्रस्तुत विभावादि के दारा उहीष्त 











` कहा जाता है । भारतीय काव्यशास्त्र मे साधारणीकरण का उल्लेख सवंप्रथम भटुनायक 


जाता । षाठ 
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अपनी कल्पना में स्थायी भाव से युक्त आत्मानन्द मे तल्लीन हो जाती है ।“ इस 
अवस्था मे पहुंचकर सहृदय का मन ओौर कहीं भी नहीं रम सकता-- वह आत्मानन्द 
मे लीन हो जाता है। 

` स्ाघारणीकरण--साधारणीकरण का आशय सभी प्रकार के सम्बन्धो के परि- 
हार से है । जब कभी किसी काव्य अथवा नाटक मे निहित कोई मानवीय. भाव किसी 
एक व्यक्ति कान होकर स भीकाटहोजातादहै,तोउसेही भाव का साधारणौकरण 


ने किया था। भटूनायक ने भरत के रस-सूत्र को व्याख्या करते हुए साघारणीकरण ` 
का प्रयोग किया ह ! भट्ुनायक के अनुसार साधारणीकरण की स्थिति व्ह होती है. 
जिसमें पाठक अथवी प्रक्षक के मनमें 'स्व' ओर “पर' का कोई महत्त्वं नही रह. 
क अथवा ब्रेकर के समक्ष काग्य-नाटकादि मे वणित प्रत्येक भाव साारणी- 
करत खूप में प्रस्तुत होता है । भदटुनायक के पश्चात्‌ अभिनवगुप्त ने साधारणीकरण को 
अत्यन्त सुद्‌ढ गौर वंज्ञानिक आधार प्रदान करिया । अभिनवगुप्त ने साधारणीकरणके 
ढो दतर बताये हैँ पहला स्तर तो वह्‌ होता है जबक्रि विभावादि.का व्यक्ति-विशिष्ट 
सम्बन्ध समाप्त हो जाता है गौर दसरा स्तर वह होता है ज वकि रक्षक अथवा पाठक 
करा 'स्वत्व' अर्थात्‌ व्यक्तित्व-बन्धन नष्ट हो जाता है । इन्हीं दोनों स्तरों को अन्य 
ग्रकारसे भी व्यक्त किया जा सकता है --अर्थात्‌ पहले स्तर पर तो विभावादि के 
लाय स्थायी भावों का ओौर सरे स्तर पर र्षक अथवा पाठक को अनुभूतियों का 
साधारणीकरण हो जाता है। इस दृष्टि 1 से अभिनवगृप्तकी दो मान्यताएं उल्लेख्य 

_ एक तो यह कि सामाजिक के ६ मे स्थायी भाव वासना रूप में अवस्थित रहते ` 
ह ओर दूसरी यह्‌ किं स्थायी भवो का साधारणीकरण होता हे । 

साधारणीकरण का विवेचन करने से पूवे भटुनायक ओर अभिनवगुप्त की इस 
विषय खे सम्बन्धित मान्यतां का सयेक्ष अध्ययन आवश्यक है ओर निस्सन्देहं इस ` 
प्रकार साधारणीकरण का अथं मौर अधिक स्पष्ट हो सकेगा । साधारणीकरण के 
सम्बन्ध में भटुनायक ने चार महतत्वपूणं बातं कही हँ ॥ 

(1) काम्य अथवा नाटक में साघारणीकरण विभावादि का होता है । 

(2) यह साध।रणीकरण वस्तुतः भावकत्व धरक्रिया.का मूलं है अर्थात्‌ साधा- 
रणीकरण ओर भावकत्व व्यापार एक हीर । 

(3) भावकत्व व्यापार के माध्यम से भाव्यमान स्थायी भाव ही रख रूप बन 
जाते है । काब्यप्रकाश के टीकाकारो के अनुसार भाव्थमान साधघारणीङृत काही 
पर्याय दै । 

(4) साधारणीकरण रसास्वाद में पहले की प्रक्रिया है। इसी प्रक्रियाके ` 
मोध्यम से रस के विभिन्न अवयव अपने व॑शिष्ट्य से मुक्तिषा लेते ओर आस्वाद 
श्प में प्रस्तुत होते है । 

अभिनवगुप्त ने भटुनायक की इन्हीं मान्यताओं भे किंचित संशोधन करके 
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नितान्त नये रूप सें प्रस्तुत किया । अभिनवगुप्त के शब्दों मे, “तस्यां च मृगयोतका- 
दिर्भाति तस्य विशेषरूपत्वाभावाद्भीतः इति, त्रासकःस्यापारमाथिकत्वाद्‌ भयमेव परं 
देशकालाद्यनालिङ्धितम्‌ । अभिनवगुप्त के अनुसार काव्य मे आश्रय ओर आलम्बन 
का साधारणीकरण हो जाता है ओर इसके परिणामस्वरूप स्थायीभाव देशकालादि कै 
बन्धनो से मुक्त हो जाता है । आगे चलकर अभिनवगुप्त यह्‌ र्भा कहते हँ कि काव्य 
मे स्थायी भावादि सभी प्रकार के बन्धनो से मुक्त हो जाता है ओर यह निविवाद है 
कि यही लौकिक वन्धन अपनी परिमित्ति के कारण दुखादि के मूल होते हँ । जैसे ही 
मानवमन इन बन्धनो से मुक्त होता दै, वह लौकिक सुख-दुख से स्वतः ही मुक्त हो 
जाता है। साधारणीकरण की स्थिति वही होती है जवकि पाठक अथवा प्रेक्षक सभी 
प्रकार के लोकिक बन्धनो से यक्त होकर सर्वेव्याप्त हो जाता है । डँ° नगेन्द्रने 
अभिनवगुप्त की इस मान्यता को स्पष्ट करते हए कहा दै कि ““यह साधारणत्व परि- 
मितत न होकर सवेव्याप्त होता है-- अनादि संस्कारों से चित्रित चित्त वाले समस्त 
सामाजिको की एक जँस। वासना होने के कारण सभी को एक जसी ही प्रतीति होती 
= (1; इस प्रकार एकाग्रचित्त होने के कारण समस्त सामाजिकं जन रंगमंच पर 
उपस्थित नृत्य, गीत आदि सुधा सागर के समान प्रतीत होते हैँ ।'* अभिनवगुप्त के 
उपयुक्त विवेचन से चार महत्त्वपूर्णं तथ्य प्रकाशित होते हँ जो इस प्रकार है 
। (1) कव्य अथवा नाटक में साधारणीकरण स्थायी भाव का होता है, विभा- 
वादिका नहीं। इस सम्बन्ध मे यह्‌ स्पष्ट हो जाना चाहिए करि विभावादि स्थायी 
भाव के कारण होते है ओर इषी प्रकार विभावादि का साधारणीकरण भी स्थायी 


र्ग 
भाव के साधारणीकरण के कारण होता है। 


(2) अभिनवगुप्त के अनुसार स्थायीभाव के साधारणीकरण का आणशय-- 


- ॥ विभिन्न प्रकार के लोकिक बन्धनो की मुक्ति से है। व्यक्ति-संसगं ही दुखों भौर कष्टों 


का मूल होता है गौर ज्यों ही स्थायी भावों को व्यक्ति-संसगं से मुक्ति मिलती है त्यों 
ही साधारणीकरण की स्थिति उत्पन्न हो जाती है । 

श (3, काव्य अथवा नाटक म जो साधारणीकरण होता है वह किसी व्यित 
का नही होता, समूह्‌ का भी नहीं ठोता--सारा समाज एकाग्रचित्त होकर उस भाव 
को सामूहिक रूप से अनुभव करता है । 


(4) इस प्रकार निष्कषंतः कहा जा सकता है कि साधारणीकरण वस्तुतः 
स्थायी भाव का होता है। | 

इस सम्बन्धमें यह्‌ भी उत्लेष्य है कि गोविन्द ठाकुर ने अभिनवगृप्त की 
इन्हीं मान्यतां को नए रूप में प्रस्तुत क्रिया है । गोबिन्द ठाकुर के अनुसार अभिनव- 
गुप्त का वास्तविक आशय यह धा कि साधारणीकरण विभाव अर्थात आश्रय, आलम्बन 


ओर उदहौपन अनुभाव, स्थायी तथा संचारी सभी को होता है । अपनी इस मान्यता के 
पक्ष म गोविन्द ठक्रुर कहते हँ कि साधारणीकरणं तो एक व्यापक अवधारणा है ओर 


ड 
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वह विभाव, अनुभाव, संचारी तथा स्थायी सभी का होता है । डों० नगेन्द्र के शब्दो 
मे, “डस प्रकार रस के अवयवोंमे जो मूतं हँ वे विशेष से सामान्य बन जाते हँ ओर 
जो अमूतं भाव-रूपदैँ वे व्यक्ति संसर्गो से मुक्त हो जाते हैँ विभावों को देशकाल के 
बन्धन से मुक्ति होती है ओर-भावों कौ स्व-पर चेतना से । 

परवर्ती काव्यशास्त्रियों ने साधारणीकरण के सम्बन्ध मे अभिनवगृप्त के 
विवेचन को साभार ग्रहण किया है । मस्मट ने अभिनव की मान्यताओं को ही विशद 
रूप से प्रस्तुत क्रिया है ओर उन्होने कोई नितान्त मौलिक बात भ्रस्तुत नहीं को । 
मम्मट के पश्चात्‌ विश्वन।य तथा पण्डितिराज जगन्नाथ ने निश्चय ही साध्ःरणीकरण 
के सम्बन्ध मे मौलिक चिन्तन का परिचय दिया है । आचये विश्वनाथने भं) स्थायी 
आव तथा विभाक्यदि के साधारणीकरण कौ बात कही है किन्तु सथ ही उन्होने यह्‌ 
भी कहा है कि आश्रय के साथ प्रमाता का अभेदत्व स्थापित हो जातारहै ओर इस 

दिया है । ` विश्वनाथ के णनब्दों मे- 


बात पर विश्वनाथ ने बहुत बल 1 
उ्यापारोऽस्ति त्रिभावादेनम्निा साधारणीकृतिः । 


तत्प्रभावेण यस्यासन्पायो धिप्लवनदयः । 
बरमाता तदभेदेन स्वात्मानं प्रतिपद्यते 1 
उत्साहादिसमुद्‌बोधः साधारण्याभिमानतः । 


नृणामपि घमुद्रादिलंघनादौ न इष्यति ॥' 

अर्थात यही साधधारणीकरण विभावादि का विभावन नामक व्यापार है। इसी 
के प्रभाव से ` उक समय प्रमाता अपने को समुद्रलघन करने वाले ह्चुमान आदि से 
जनिन समञ्चने लगता है । स के साथ अभेदत्व को स्थिति उत्पन्न हो जाने के 
( समुद्रलंघनादि के भ्रति मनुष्यां का उत्साह दूषित नहीं होता.। इस प्रकार यह 
स्पष्ट हो जाता है कि आचाय विश्वनाथ के अनुसार, “साधारणीकरण व्यापार के 
प्रभाव से प्रमाता का आश्रय के साथ तादात्म्य हो जाता डै--सामान्य आश्रय के साथ 
ही नहीं वरन्‌ अलौकिक शक्तिसम्पन्न देवादि के साथभी। एक उदाह्रणसे बात 
ञौर स्पष्ट हो सकंगी । लौकिक जीवन मे हम किसी व्यक्ति को अपनी उंगली पर 
भसा पव॑त लाने की बात सोच भी नहीं सकते किन्तु काव्य नाटकादि मे जब हनुमान 
हाथ कौ उंगली पर पर्व॑त टिकाये दीखते है तो हमे तनिक भी आश्चयं नहीं ञो । 
हखका एक मात्र कारण यही है कि काव्य नाटकादिमें वणित हनमान के साथ | हमारा 
तादाल्म्य स्थापित हो जाता है, अतः स्वभावतः उनके द्वारा क्रिये जाने वाले अलौकिक ` 
कृत्य भी गले उतर जाते है । - 

-आचायं विश्वनाथ के पश्चत्‌ पण्डितसज -जगन्नाथ ने साधारणीकरण को 
लेकर स्वतन्त्र ओर गम्भीर चिन्तन का परिचय दिया है! जगन्नाथ जी के अनुसार 
सबसे पहले हमें काव्य अथवा नाटकादि में प्रस्तुत विभावो का बोध होता है। इसके 
पश्चात्‌ व्यंजना हारा यह्‌ स्पष्टहौो जता है कि नाटक मे वणित दुष्यन्त शक्रन्तला 
के प्रति आसक्ति का भाव रखता हे । तदुषरान्त हमारी सहूदयता कै कारण हमारे 
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भीतर एक प्रकार को भावनः जन्म जे लेती है अर्थात्‌ हमारी आत्मा पर दुष्यन्तत्व 
छा जाता है अथवामू कह सक्तेर्हँ कि हम स्वयं अपने को ही दुष्यम्त मानने 
लगते है । जगन्नाथ के अनुसार हमारी यह भावना एक प्रकार का दोष है ओर इसी 
दोष के कारण हम अपने को दुष्यन्त ओौर शकुन्तला का प्रेमी समज्ञने लगते ह । दूसरे 
शब्दां मे, रंगमंच पर दीखने वाले दुष्यन्त का शकुन्तला के प्रति रतिभाव भावना- 
दोष के कारण हमारा ही रत्ति-भाव बन जाता है । इस प्रकार पंडितराज जगन्नाथ 
ने प्रकारान्तर से विश्वनाथ के ही सिद्धान्तो को मान्यतां दी है, अन्तर कंवल यही है 

कि जगन्नाथ ने प्रपने विवेचन में दाशंनिकता का पुट दे दिया है । स्पष्टतः पण्डितराज 
ने तादात्म्य कौ बात तो मानी है किन्तु साधारणीकरण की सत्ता स्वीकार नहीं की 
दै । इस सम्बन्ध में यह उल्लेख्य है कि तादात्म्य अनुभवसिद्ध नहीं होता । काव्य 
अथवा नाटक क। परिशीलन करने पर हम अपने को दुष्यन्त -शकुन्तला खूप मे कैसे 
समञ् सक्ते हैँ? इसके विपरीत साक्षारणोकरण एक.अनुभवसिद्ध अवधारणा है । 
रंगमंच पर दुष्यन्त ओर शकुन्तला का अभिनय करने वाले पात्रों को विशिष्ट परि 
स्थिति हमारे सामने से ओज्ञल हो जातो है 

साधारणीकरण के सम्बन्ध में पण्डितराज जगन्नाथ के पश्चात्‌ शास्त्रीय विवे- 
चन प्रायशः समाप्त हौ गया । जगन्नाथ के लगभग तीन सौ वषं पश्चात्‌ आचाय 
रामचन्द्र शुक्ल ने पुनः साधारणीकरणके प्रश्न पर मौलिक चिन्तन का परिचय दियां। 
आचायं शुक्ल ने साधारणीकरण पर केवल प्राचीन आचार्योकै मतोंका ही समाहार 
नहीं किया अपितु जाधुनिकता पर इष्टि रखते हृए स्वतन्त्र चिन्तन का भी प्रचय 
दिया । आचाय शुक्ल के एतद्विषयक चिन्तन की मल स्थापनां इस प्रकार है-- 

(1) जव तक किसी भाव का कोई विषय इस रूप में नहीं लाया जाता कि बहू 
सामान्यतः सबके उसौ भाव का आलम्बन हो सके, तब तक उसमें रसोद् बोधन की प्री 
शक्ति नहीं जती । इसी रूप में लाया जाना हमारे यहाँ साधारणीकरण केहलाता है । 

(2) काव्य अथवा नाटक में वणित विषय सदैव विशेष होता है, सामान्य 
नहीं । क।व्य पाठक के समक्न व्यित को लाता है, जाति को नहीं । 

(3) साधारणीकरण का अभिप्राय यह है कि पाठक याश्रोताके मने जो 
व्यक्ति विशेष या वस्तु विशेष आती है, वह जसे काव्य में वणित "आश्रय" के भाव का 
आलम्बन होती है, वसे ही सहृदय पाठकों का श्नोताभों के भाव का आलम्बन हौ जाती है। 

(4) जिस व्यक्ति विशेष के प्रति कवि अथवा पाक्र जिस भाव को व्यक्त करता 
हे, पाठक. अथवा प्रेषक के समक्ष वही व्यक्ति विशेष उपस्थित रहता है । 

(5). प्रेक्ष क अथवा पाठक की कल्पना मे मूति तो व्यक्ति-विशेष की ही होगी 
किन्तु वह्‌ मूति अपे आप मे एेसी होगी जो प्रस्तुत भाव का आलम्बन हो सके गौर 
जो पाठक तथा प्रक्षक के मन में वही भाव उद्बुद्ध कर सके जिसको अभिव्यक्ति कविं 
मथवा जाश्चरयने की हो । इस प्रकार काव्य अथवा नाटक में साधारणीकरण आलम्ब- 
नत्व का धमे होता टै । 
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(6) व्यक्ति तो विशेष ही रहता है पर उसमें प्रतिष्ठा एेसे सामान्य धमं की 
रहती है जिसके साक्षात्कार से सब श्रोताओंया पाठकों के मनम एक दही भावका 
उदय थोडा या बहुत होता है । >< >< > "विभावादि सामान्य रूप से प्रतीत होते है, 
इसका तात्पयं यही है कि रसमग्न पाठक के मन में यह भेद-भाव नहीं रहता कि यह 
आलम्बन मेरादहै या दूसरे का । योडी देर के लिए पाठक या श्रोता का हदय लोक 
का सामान्य हृदय हो जाता हे । 

(7) साधारणीकरण मे आलम्बन दारा भाव की अनुभूति प्रथम कविमे होनी 
चाहिए, फिर उसके वणित पात्र मे ओर फिर श्रोता या पाठक में । विभाव द्वारा जो 
साधारणीकरण कहा गया है, वह तभी चरिताथं होता दै । 

षुक्ल जी के उपयुक्त विवेचन से यह नितान्त स्पष्ट हो जाता है कि साधारणी- 
करण आलम्बन का होता है ओर आलम्बन का अरभिभ्राय भाव के विषय से होता है। 
थह एक दोहरी धरक्रिया है-- पहले तो यह आलम्बन कवि के भाव का विषय जनता 
है ओर फिर वही आलम्बन सारे सहृदय समाज के भाव का विषय बन जाता है। 
शुक्ल जी ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे कहा है कि काव्य अथवा नाटक में साघ्ारणीकरण 
वस्ततः आलम्बन धर्मं का होता है, अर्थात्‌ एेसे सामान्य गणो का साधारणीकरण होता 
त स युक्त होने के कारण सीताश्रीराम को प्रिय लगती हैँ । तथापि आलम्बन के 
साधारणोकरण का आशय यह भी नहीं है कि राम-सीतादि का व्यक्तित्व ही नहीं रह 
जाता अथवा वे एक जाति के रूप में व्यंजित होते ह । सचाई यह है कि साधारणी- 
करण की अवस्थामे भी आलम्बन का व्यक्तित्व अक्षुण्ण बना रहता है किन्तु उसमें 
_ कतिपय एसे सामान्य गुणो का समावेश अवष्यहो जातादहै जिनके कारण सीता- 
रामादि सारे सहदय समाज के उसी भाव का विषय बनं जाते है। उस सम्बन्धे एक 
स्वाभाविक शंका यह उठती हैकि सीता-रामादि का व्यक्तित्व भी बना रहे गौर 
उसका साधारणीकरण भीहो सके--दस दहिविघात्मक स्थिति का रसायन कंसे रौ 
सकेगा । इस शंका का समाधान प्रस्दुत करते हुए शुक्ल जी कहते ह कि साघ।रणी- 
करण सीता-रामादि का नहीं अपितु उनके सामान्य गुणों अर्थात्‌ आलम्बन धमं कां 


होता है । सफल साधारणोकरण वही होगा जबकि भाव की अनुभूति प्रथमशः कवि ` 
अथवा नाटककार में, फिर अभिनय करने वाले पात्रों मे गौर अन्ततः सहूदयों मे । 


दस सम्बन्ध मे यह उत्लेख्य है कि आचायं शुक्ल ने साघारणीकरण आलम्बन-धमं का 


माना है ¦ धं" एक व्याख्यासायेक्षं शब्द है । अग्निका घमं है उष्णता ओर प्रकाल 


गौर यही अग्नि को अग्नि बनाते है । उष्णता गौर प्रकाश के अभावं अग्नि की 
कल्पना भी नहीं की जा सकती; अतः अग्नि के धमं भी यही हए--उष्णता ओौर प्रकाश । 
इसी प्रकार बगालम्बन धमं का मालय आलस्बन की ठेसी विशेषतां से है जिनके 
कारण वह आलम्बन कहलाता है ओर जिनके अभाव मे वह्‌ आलम्बन नहीं रह जाता । 

आ चायं शुक्ल ने साघधारणीकरण का विवेचनं करते हए एक लंका ओर उलायी 
दै । शुक्ल जी यह मानते हैँ कि कवि अथवा नाटककार भूलपाच के साव एकात्म भावं 
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का अनुभव करता है ओर तदुपरान्त अपनी कविताके माध्यमसे पाठ्कोंको भी 
अपनी भावना मे सहज ही अन्वित कर लेतारहै। तथापि रेसे भी कई स्थल अथवा 
, स्थिति्यां हो सकती हैँ जिनके साथ पाठक अथवा व्रक्षक एकात्म भाव की अनुभूति 
नहीं कर पाता अथवा उसका तादात्म्य नहीं हो पाता । उदाहरण के लिए, रावण 
दारा सीता काहरण कर लिए जाने भौर नाना प्रकारसे प्रताडित किये जाने के 
प्रसंग के प्रति किसी भीपाठक का तादात्म्य कंसे हो सकता है। इसी प्रकार सीता- 
स्वयंर के समय राम दवारा धनुभग कयि जाने पर परशुराम के क्रोधी स्वभाव के 
प्रति स्वभावतः क्रोध ही आता है, तादात्म्य को स्थिति नहीं उत्पन्न हो पाती। इस 
प्रकारके प्रसंगों के सम्बन्ध मे आचये शुक्ल ने निम्न कोटिके रस की स्थिति मानी 
है। किन्तु रस के कोटि-निर्धारण की मान्यता पहले ही विवाद का विषय बनी रही है । 
इस सम्बन्ध मे डा° नगेन्द्र ने नितान्त मौलिक चिन्तन का परिचय देते हुए कहां 
है कि “पाठक या दशंक का ताद।त्म्य कवि की भावना के साथ होता है। कवि जिस 
प्रकार की भावना का आस्वादन पाठक को कराना चाहतारै या प्रकरण विशेषमं 
कवि की जसी भावना होती है पाठक उसी का आस्वादन करता है 1" 
उपयु क्त विवेचन के आधार पर साधारणीकरण के सम्बन्ध मे चार-्पाच 
मान्यताएं उभरती हँ जिनका विवेचन अपेक्षित है । पहली मान्यता के अनुसार साधा- 
रणीकरण रस के समस्त॒अवयवों अर्थात्‌ विभाव, अनुभाव, स्थायी गौर संचारी 
भावों का होता है। इस मान्यता के प्रवत्तंक भटरुनायक है, जिनके मतानुसार साधारणी- 
करण पहले विभावादि का होताटहै भौर उसके परिणामतः स्थायी भाव का होता 
है । दूसरी मान्यता के सूत्रधार अभिनवगुप्त हैँ । अभिनव के अनुसार, साधारणीकरणः 
रस के समस्त अवयवो का होता दै । सबसे पहले विभावादि का साधधारणीकरण होता 
है ओर उसके परिणामस्वरूप स्थायी भाव का साधारणीकरण होता है गीर इस कारण 
सहृदय व्यक्ति-संसरगों अथवा स्व-पर के बन्धनो से मुक्त हो जाता है । अभिनवगुप्त 
के अनुञ्खार सहृदय चेतना की यह्‌ मुक्ति ही साधारणीकरण को स्थिति टै मौर यही 
मुख्य है । इस प्रकार अभिनवगुप्त के मत से भाव तथा विषयी पल्ल की स्थिति स्वीकार 
की गयी है । तीसरा मत विश्वनाथ का है। विष्वनाय के मतानुतार साघधारणीकरण 
तो सभी काहोतादहै किन्तु इससे भी आगे चलकर विष्वनाथ भी कहते हँ कि 
सहृदय की चेतना का आश्य के साथ तादात्म्य हो जाता दै मयवा यु कडा जा सकता 
है कि सामाजिक की चेतना विकसित होकर आश्रय के अलौकिक त्यों के साथ सहज 
तादात्म्य स्थापित कर लेती है । विश्वनाथ ने अपनी बात को दाशंनिक पुट दिया दै 
गीर उनका योगदान यही है कि उन्टोनि आश्रय के साथ तादात्म्य को अवधारणा 
प्रस्तुत करके साघारणीकरण को अपेक्षयता अधिक वंज्ञानिक ओर तकंपुष्ट खूप देने का 
प्रयास कियादहै। इस क्रमे चौथी मान्यता आचार्यं रामचन्द्र शुक्ल जौ के अनुसार 
घाघ्ारणीकरण वस्तुतः आलम्बन अयवा आलम्बनत्व-घमं का होता टै । शुक्ल जी के 
घतत से--““ कवि आलम्बन कां इस प्रकार वर्णन करता है कि वह्‌ अषने वंशिष्ट्य की 
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रक्षा करते हए भी साधारण धर्मो के कारण सभी पाठकों के मन मे वसा ही भाव 
उद्बद्ध करता है, जंसा कि काव्य-प्रसंग के अन्तगंत आश्रय के मनम आता हे । इस 
प्रकार भाव के साधारणीकरण को णुक्ल जी यथावत्‌ स्वीकारं करते ह किन्तु बल | 
उनका विभाव अर्थात्‌ आलम्बन या आलम्बन धमं के साधारणीकरण पर ही है 1 । 
। इस श्रसंग मे आचार्यं शुक्ल साधारणीकरण के तीन महत्त्वपूणं बिन्दु भी स्वीकार करते | 
^ ह कवि, नायक तथा सामाजिक । यह मत भटतौत का है जिसे शुक्ल जौ ने भी 
स्वीकार किया है) 
विभिन्न मतों का विवेचन--इन विभिन्न मतो के विवेचन का मूल उदेश्य ` 
यहो तंय करना है करि साधार्णःकरण वस्तुतः क्िसका होता हे । साध।रणीकरण पर 
विचार करते समय दो सत्ताए निविवाद रूप से उभरती है (1) वस्तु अथवा विषय 
तथा (2) विषयी । विषय के अन्तगंत विभावादि, अनुभाव, संचारी भाव आदि अते 
है जबकि विषयी के अधीन पाठक रक्षक अथवा सामाजिक आता है । भटनायक के 
 म्रतानुसार साघधारणीकरण रसं के सभी अवयवों 9 होता है। इस सम्बन्ध मे यह्‌ 
स्पष्ट हो जाता है कि जब हम रस के सभी अवयवो के साधारणीकरण की बात कहते | 
हतो हम आश्चय का सा धारणीकरण भी स्वीकार करतेर्ह। इस प्रकार साधारणी 
करणं की प्रक्रिया मे दो स्थितिर्यां हई आश्रय का साधारणीकरण ओर प्रक्षकं अथवा 
आश्रय के साथ तादात्म्य । आश्रय कै साधारणीकरण का आशय अलौकिकं 
क, गौर्यं से सम्पन्न हनुमान के व्यक्ति-वंशिष्ट्य के स्थान पर उसके सामान्य 
६ 1 । आश्रय के साथ प्रमाता के तादात्म्यका आशय यहहं कि 
क कमित सम्पन्न हनुमान को देखकर प्रमाता भी अपने को हनुमान समञ्लने 
ग होप यह उल्लेख्य है कि आश्रय के साधःरणीकरणं का आशय यह्‌ नहीं 
। भ भान लामान्य सांसारिक व्यक्ति के रूपमे प्रकट होता है अथवा हनुमान के 
दक जाति अथवा वगं का वणेन किया जाता है । वस्तुतः आश्रय के साधारणी- 
करणं का अथं यही है कि ""आश्रयकै गौरव का वंशिष्ट्य देशकालबद्ध सूप तिरो 
हित हो जाता है ओर सामान्य मानवीय ओदात्य उभरकर सामने आता है जो सहृदय | 
समाज के संस्कारों म निसगेतः विद्यमान हे । ` मायं विश्वनाथ यह मानते है कि | 
प्रमाता का आश्य के साथ तादात्म्य हो जाता है भौर समुद्रलंषन तथा धनुरभग जसे 1 
बलौ किक कत्य करने के लिए उत्साहित हो जाता है । यह स्थिति हनुमान ओर राम | 
तरीखे अलौकिक व्यवितत्वधारियो के.्रति तो सम्भव है किन्तु दुष्ट तथा खलषा्ोके ` 
तम्बन्ध भें ठेसौ स्थिति कंसे सम्भव हो सकती ह । दुष्ट तथा खल पात्र भी तो गाश्रयु. || 
| 
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गि होता है । भला शुपंण खा अथवा रावण के साथ पाठक अथवा प्रक्षक का ता दु 


कंसे हो सकता टै + इस स्थिति का समाधान इस ढंगसे हो सकता है कि. 
हाय भ्रमाता के तादात्म्य कौ स्थिति स्वतन्त्र अथवा प्रमुखं स्विति र ` 


बौर वह साधारणीकरण की सम्पुणं प्रक्रिया के एक अंगके* 


चाहिए । आश्चय को भांति ही नयक के साधारणीकरण क "धास्व मे उपलब्ध घर्वा- 


रवशास्व है । भरत ने ही सवे 
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को है । नायक के साथ प्रमाता का तादात्म्य साधारणीकदण की सम्पूणं ~ के 
एक अंगकेरूपमेही समञ्लञाजा सक्ताहै। 
शुक्ल जो के मतानुसार साघारणीकरण आलम्बन-धमं का होता है । इसका 
आशय यह है कि काम्य अथवा नाटक मे वणित व्यक्ति अथवा वस्तु विशिष्ट होते 
हए भी कुछ एसे सामान्य गुणो से युक्त होती है जो कि सामाजिक अथवा प्रमातामे 
 एक-खा ही भाव जाग्रत करती दहै । अतः साधारणीकरण आलम्बन का नहीं, उसके 
सामान्य घमं अथवा गुणों का होता है । उदाहरणतः जबसोता रूपी आलम्बन को बात 
कही जाती हे तो उसका आशय यही है कि सीता के एसे सामान्य गुणों का साधारणी- 
करण होता है जिनके कारण एक ओर तो वह सीता बनी रहती रहै, दसरी ओर 
अपने. सीता-घमं अथवा सामान्य गुणों के कारण समस्त प्रक्षक समाज के अनुराग का 
आलम्बन बन जातीदटै। शुक्ल जी की यह मान्यता अपने आप में सर्वाधिक तक. 
संगत भौर सुस्पष्ट होते हृए भी स्वया निश्चरन्ति नहीं कही जा सकती । स्वयं शुक्ल 
जी भी अपनी मान्यता से पूणंतः सन्तुष्ट नहीं थे । पहले तो शुक्ल जौ ने कहा कि 
साघारणीकरण आलम्बन का होता है, तदुपरान्त उन्हे यह मानना पड़ा कि साधारणी- 
करण आलम्बन धमे काहोतादहै। यही नहीं, शुक्ल जीने यह भी स्वीकार किया 
कि सराधारणीकरण भी एसे आलम्बन-धमं का हो सक्तारै जो कि आौचित्य अथवा 
नैतिक दृष्टि से परिपृष्ट हो । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि आलम्बन का क्षे 
व्यापक से सीमित होता गया ओर गन्ततः वह परभ्परागत नैतिक मूल्यों के परिबद्ध 
हो गया । णुक्ल जीं के मतानुसार राम, सीतादि प्रीतिकर आलम्बनों का ही साधारणी- 
करण हो सकता है गौर रावण, शूपंणखा आदि अप्रीतिकर नालम्बनों का साधारणी- 
करण हो ही नहीं सकता । निस्सन्देह शुक्ल जी को इस मान्यता में नैतिकता के भरति 
प्रबल आग्रह्‌ की गन्ध आती है जबकि काव्य अथवा नाटकादि का क्षेत्र नीति-संहिता 
से बेधा हमा नहीं हो सकता । काव्य को पहली शवं तो उसकी सावं भौमिकत। होती है 
जिस्षका सफल निर्वाह भानवता के उदात्त धरातल पद ही हो सकता है । नैतिक आदशों 
की रक्षाकरने के लिए काव्य की सावंभौमिकता की बलि नहीं दी जा खकती । 
तीसरी सम्भावना यह हो सक्ती है कि साधारणगीकरण सहृदय की चेतना 
का होता है । इस सिद्धान्त के समथकों की मान्यता यह दै कि नाटक. अथवा काव्यादि 
मे विः वादि साधारणीकृत शूप में व्यक्त होते है ओर इसी कारण प्रमाता अयवा 
सार्माित्कि कीचेतनाभीस्व ओौर पर के लौकिक बन्धनो से मुक्त हो जाती है। 
परिणाः यह होता है कि प्रमाता का चित्त एकतान ओर साध्ारणीकृत हो जाता है 
` ओर फिर उसे सभी कुछ साधारण दीखता है । यह स्थिति भी सर्वथा निश्रन्ति नहीं 
कौ जा सकती क्योकि चित्त को यही एकतानता तो रस होती है--यही तो भभीष्ट 
है, परिणति है, खञ्च भयो मे साधारणीकरण है । 
हस प्रकार पूनः भटूनायक की यह्‌ मान्यता विचारणीय हो जाती है कि साधा- 
इमीकरल रत के सभी जकयवो यथवा सर्वांग का होता है । किसी भी प्रघंख, षटना 
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अथवा स्थिति के कई अंग होते है-जसे कि जनकचाटिका भ्रस्ंग में आश्य के ङ्प 
मे राम, आलम्बन के रूपमे सीता, राम कौ विभिन्न चेष्टं के रूप में अनुभाव, 
जनकवारिका के प्राकृतिक सौन्दयं के रूप मं उटीपन, आश्रय के मन मे उत्पन्न होने | 
वाले हर्षादि विभिन्न भावों के ख्प मे संचारी भावादि। भटुनायक के अनुसार इन 
^ सारे अवयवो का साधारणीकरण हो जाता है, अर्थात्‌ सम्पूणं प्रसंग अपने देणकालादि 
वंशिष्ट्य से मुक्त होकर साधारणीङृत रूप मे प्रस्तुत होता रै गौर इसके साथी 
ब्रश्षक अथवा सामाजिक की दुष्टि भी व्यक्ति-संसर्गों से सवेथा मुक्त हौ जाती है, यह 
वारां श्रसंग उसके समक्ष साधारणीकृत खूप मे उपस्थित रहता है । तथापि यह प्रसंग 
जपने आप मे कवि कौ भावनाहीतोदै। कवि अपनी भावना कोठी कल्पना का | 
वंखर्मं देकर कविता मे पनः सजित करता है। काव्यशास्त्रीय भाषामें कवि की इस | 
भावना कौ ध्वन्याथं कहा जाता है । यह ध्वन्याथं एक व्यापक एवं संश्लिष्ट काव्या- । 
त्मकं चित्र होता दै जि समे कवि की भावनाएं प्रतिबिम्बित होती हँ । इसरे शब्दो मे, | 
कहा जा सकता है कवि की भावना के परिचायक ये छोटे-छोटे निम्ब एक संश्लिष्ट 
घ्वन्यार्थं मे परिणत हो जाते हँ । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता दै कि साघधारणी- 
करण रस के सभी अवयवादि का नहीं होता अपितु कवि की भावना का होता है। 
निस्सन्देह मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भी अधिकं अनुकूल है। 


ओर यह मान्यता 
निष्कर्षतः कहा जा सक्ता है किं ““साधारणीकरण कवि की अपनी अनुभ्रति 
~ हता दै अर्थात्‌ जब कोई व्यक्ति अपनी अनुभ्रूति की इस प्रकार अभिव्यक्ति कर 


सकता है कि वह सभी के हृदयो मेँ समान अनुभूति जगा सके तोप 1रिभाषिक शब्दा- 
वली नें हम कते है कि उसमें साधारणीकरण की शक्ति वतमान है। अनुभूति सभो 
म होती है, सभी व्यक्ति उसे यत्किचित व्यक्त भी कर लेते ह, परन्तु साधारणीकरण 
। करने की शक्ति सब म नहीं होती । इसीलिए तो अनुभूति ओर अभिव्यक्ति के होते 
नी सब कवि नहीं हीते । कवि वह होता है जो अपनी अनुभूति का साधारणी- 
करण कर सके, दूसरे शब्दों में जिपे लोक हदय की पहचान हो 1 डां° नगेन्द्र की 
इस मान्यता क्रो स्वीकार कर लेने पर “अप्रीतिकर पातां के साथ तादात्स्य' की शंक। 
करा भी सहज समाङ्कक्रैहो जाता है । आश्चय रूप मे रावण आदि यदि सीताके प्रति 
कुत्सित ज्रावों को व्यक्त करता है तो इससे हमारे भीतर रसास्वाद में कोई बाघ्रा नहीं 
पद्वती क्योकि हमारा साधारणीकरण रावण के साथ नहीं अपितु इस प्रसंग के माध्यम | 
त्र कवि द्वारा व्यक्त भावना .अथवा अनृभूति के साथ होता है। एेसे प्रसंगो मे सामा- |; 
लिक के सन में वही भाव जाग्रत होगे जोकि कवि की दृष्टि मे अभिप्रेत होगे- । | 
। रावणादि तो उन भावों कौ अभिव्यक्ति का माध्यम हं । रावण केप्रति कविका | 
भाव सहज ही सामाजिक के तदुमुकूल भाव से घुल-मिल जाता है ओर यही | 
। धुलना-मिलना शास्तीय भाषा मे साध्षारणीकरणः कहलाता है । 
रसो की तंश्या--रस-सिद्धान्त प्र॒ भारतीयं क।व्यशास्व्र भे उपलन्ध सर्वा 
` चिक पराचीन ओर ओधिकारिक ग्रन्थ भरतमुनि का नाट्यशास्व है । भरत ने ही शव 
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प्रथम रसों की संख्या आदि का विवेचन किया । भरतः के मतानुसार रसो की ज 
आरु है ओरये आठ रष इस प्रकार दै-- 

भ्य गारहास्यकर्णा रौद्रवोर भयानकाः । 

वोभत्साद्‌म॒तसंज्ञौ चेत्यष्टौ नाटये रसाःस्मृताः ॥' 
` अर्यात्‌ आठ रख इस प्रकार हैँ -- श्छ गार, हास्य, करूण, रौद्र, वीर, भयानक, 
वीभत्स ओर अदभुत इस सम्बन्ध मे यह्‌ उल्लेख्य है कि भरत ने जिन आठ रसों 
का निर्घारण किया है, वह॒ अपने आपमे कोई नया नहीं है । उनसे पहले द्र हिण 
नामके किसी महात्माने भी इसी प्रकार आठ रसों का वर्णन. किया था। भरत 
के पश्चात्‌ अभिनवगुप्त ने भरतके ही किसी अन्य पाठ के आधार परनौ प्रकार 
| के रसोंका विवेचन किया अर्यात्‌ अभिनवगुप्त ने भरत के काव्य-सिद्धान्तो की 
| व्याख्या करते हुए. यह सिद्ध किया कि भरत के अनुसार रसों की संख्या आठ नहीं नौ 


थी । अपने रस-सिद्धान्त की पृष्टि मे अभिनवयुप्तने भरत का पार इसप्रकार 
मानादहै- 


"वीभत्साषुमृतशान्ताश्च नवनादट्‌यरसः स्मृताः ॥' 
तथापि अभिनव की यह्‌ धारणा उपलब्ध प्रमाणों के आधार पर सवेधा 
निरन्त नही सिद्ध होती । भरत के पश्चात्‌ दण्डी ने भी इस विषय का विवेचन 
करते दए रसो की संख्या आठही स्वीकारकीहै। दण्डी के पश्चातु उदुभटने रसो 
च्या आठ के स्थान पर नौ कर दी । उद्भट के शब्दों मे- | 
जय गारहास्यकरुणरोद्रवोरभयानकाः । 
वीभत्सादूभुतशान्ताश्च नवनाट्ये रसाः स्मृताः ।' 
इस प्रकार उद्भट ने परम्परागत आठ रसोंमें शान्त रस भी जोड दिया 
४ स तरह्‌ रसो की संख्या नौ हो गयी । इसी आधार पर शान्त रस को शास्त्रीय 
८ व भय भी च उद्भट को दिया जाता है । उद्‌भट के पश्चातु वामन 
वामन के पक नीय है । किन्तु उन्होने रस -संख्या आदि पर कोई.विचार नहीं किया । 
त्‌ खट ने पुनः रस-संख्या के प्रशन पर विचार किथा ओर उनके अनु- 


सार पर नं 
क आठ रसो के अतिरिक्त प्रेयानु नामक नौर्वारस भी होता है। शुद्र 


“र गारवी एकरणवो मत्सभयानका भूता हास्यः । 
रो्रः शान्तः प्रेयातोति मन्तव्या रथाः तवं । 

रट के अनुसार तरयान्‌ नामक रस॒ का स्थायी भाव स्नेह होता हे । तथापि 
तत्कालीन काव्यश।स्वियो ने इस नये रस॒ को मान्यता नहीं दी जिसका परिणाम यह 
| न कि रद्रट के पश्चात्‌ खर भट ने शान्त रस सहित नौ रसों को मान्यता वी है। 
मानन्द॑वद न की प्रवृत्ति समूचे काव्यशास्त्रीय विधान को व्थवस्थित करने के अरति धौ 
अतः उन्हने भी नव रतो कोही मान्यता प्रदानकीहै। रस संख्या के विवादे 
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सम्बन्ध मे धनंजय ओर अभिनवगुप्त की मान्यताएं विशेष रूप से उल्लेखनीय हं । 
धनंजय के अनुसार नाटक मे तो आठ रसों की स्थिति हो सकती है । नंजव यह 
मानते है कि शान्त रस की स्थितिभीदहो सक्ती दहै किन्तु रूपकों मे शान्तरस की 
पुष्टि सम्भव नहीं है । इस प्रकार धनंजय को इस धारणा को इस प्रकार व्यक्त क्रिया 
जा सकता है, “काव्य मे नवरस को स्थिति धनंजय को मान्यै परन्तु च्रुकि उनका 
विवेच्य विषय रूपक है अतः उनके लिए शान्त रस का वणेन अप्रासंगिक है ।“ इसके 
विपरीत अभिनवगुप्त ने शान्त रस की स्वतन्त्र सत्ता निर्रन्ति शब्दो में स्वीकार की 
है । अभिनवगुप्त ने अत्यन्त सुस्पष्ट ओर निष्चयात्मक शब्दों मेँ शान्त रस सहित 
नौ रस माने है--'एवं ते नवव रसाः ।' अभिनवगुप्त के पश्चात्‌ भोज ने पूनः रस- 
संख्या पर विचार किया ओर परस्परागत नवरसोंके अतिरिक्तं तीन रसोंकी ओर 
मान्यता दी--ये तीन रस हैँ प्रेयान्‌, उदात्त ओर उद्धत रस । यही नही, भोज ने ओर 
क प्रकार के रसों की सत्ता भीस्वीकारकीहै जसे विलास, अनुराग, आनन्द आदि । 
वस्ततः भोज के इस रस-संख्या विषयक विवेचन के मूल में सद्रट आदि कौ यही धारणा 
कार्मरत है कि रसो कौ संख्या अनन्त होती हे । 
` भोज के पश्चात्‌ हेमचन्द्र ने भी अभिनवगुप्त से मिलती-जुलती . बात कही 
है । हेमचन्द्र ने स्नेह, लौल्य तथा भक्ति रसों कौ सत्ता स्वौकार की है ओर उनके 
मत से इन विभिन्न भावोंका समाहार परम्भरागत नौ रसो मे सहज ही हो जाता है । 
हेमचन्द्र के शिष्य रामचम्द्, गुणन ने परम्परागत नौ रसो के अतिरिक्त व्यसन, दुख 
मौर -सुख--इन तीन रसो की सत्ता भी स्वीकार की है । आचायं विष्वनाथने भी 
रसं संख्या के प्रश्न पर-विचार किया है ओर उन्होने परम्परागत नौ रसो के अति- 
दित वत्सल रस को भी मान्यता दौ है। विश्वनाथ के पश्चात्‌ भानुदत्त ने रससंख्या 
क्रे सम्बन्ध में नितान्त मौलिक चिन्तन का परिचय देते हुए रस को दो मुख्य वगो त 
विभाजित किया है - लौकिक रस ओर अलौकिक रस । लौकिक रस की श्रेणी 
ठेते छः रस आयेगे जिनका आस्वाद छः इन्द्रियों के माध्यम से किया जाता है । अलौ- 
किक रस की श्रेणी में ज्ञान के तीन रूप आते हँ ओर इसी आधार पर अलौकिक रसां 
की संख्या तीन बतायी गयी है-- स्वाप्निक, मनोरथिक गौर ओौपनायिक ।  स्वाप्निक 
रख की प्राप्ति स्वप्न में होती है। मनोरथिक रस का सम्बन्ध लौकिक संसार के मनो- 
रथों की पूति से ठोता है । अलौकिक रस का तीसरा भेद काव्यरस अथवा नाट्यरस 
कहलाता है । जरह तक रसो की संख्या का प्रश्न है, भानुदत्त के अनुसार कुल भिला 
= व चौदह रसं होते ह । परम्परागत नव रसो के अतिरिक्त भानुदत्त के पांच अन्य रसों 
को भी मान्यता प्रदान की गयीहै जो कि इस प्रकार है--वात्सल्य, लौल्य, भक्ति, 
कापंण्य तथा माया । 
| इस प्रसंग मे वंष्णव आचायं रूप गोस्वामी ने पुनः दो प्रकार के रसों का 
विवेचन किया । प्राचीन काव्यशास्त्रियो मे गोस्वामी जी इस हृष्टि से अन्तिम माचायं 
माने जा सक्ते हैँ । गोस्वामी जीने भक्ति रसं को मुख्य रसकीश्रेणीसे रखा है 
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गौर अन्य शास्त्रीय रसों की गणना गौण रसो मे की है । षण्डितराज जगन्नाथ ने रस 
संख्या विस्तार के इस क्रम का खण्डन करके पुनः परम्परागतं रसो की प्रतिष्ठा की । 

जगन्नाथ के अनुसार रससंख्या की शास्त्रीय परम्परा का पालन ही श्रेयष्कर है । 
मध्ययुगीन गौर आधुनिक विदधान ने भी अपने-अपने ढंग से रस संख्या पर 
| विचार किया है । जह तक मध्ययुगीन कवियों आदि का भ्रण्न है, यह प्रायशः सिद्धहै 
कि इन विद्धनों ने अधिकांशतः संस्कृत काव्यशास्तर मे विदयमान परम्परा का ही 
| पोषण किया 1 केशव, देव आदि कतिपय कवियों ने निश्चय ही गार रस के कड अन्य 
उपभेदों आदि का-उल्लेख किया है आधुनिक विद्वानों, कवियों आदि में भारतेन्दु 
हरिण्चन्द का नाम सवसे पहले आता है । भारतेन्दु जी ने परम्परागत नव रसोंके 
अतिरिक्त भक्ति, वात्सल्य, सख्य ओर भानन्द रस की भी परिकल्पना की। तथापि 
| 8 आधुनिक युग के साहित्य का परिशीलन करने पर कतिपय नये रसो की स्थापना भी 
कीजासकतीहै जसे कि प्रकृति रस, देशभक्ति रस, क्रान्ति रस, उद्वेग रस तथा 

परक्षोभ रसादि । 

1 रसो का यह विस्तार-क्रम केवल मुल रसो तक ही नहीं अपितु रस के उप- 
| | । को लेकर भी चलता रहा । उदाहरण के लिए भ्छुंगार, हास्य, करुण, वीर आदि 
रसो के उनेक उपभेदों आदि का वणन किया गया है। रके उपभेदों की संख्या का 
यह विस्तार क्रम इतना परवतंमान रहा कि विद्वानों ने श्ुगार रस कै 52 , हास्य रस के 


36, करुण रस के 8 , वीर रस के 9, भयानक रस के 6 , वीभत्स रस के 6, अद्‌भुत 
सस के 2 ओौर सौद्र रस 


उपभेदों की संख्या 12 2 तक पहुंच गयी । उपयुक्त विवेचन से यह तथ्य स्पष्ट हो 

जाता हे कि रसों भौर उनके उपभेदों को संख्या के सम्बन्ध मे विद्वानों का मत्य 

नो ने अपने-अपने मतानुखार रसो की संख्या का निर्धारण किया 

7 यह उठ्ताहैकिरसोंकी संब्या का यह्‌ निर्धारण किंस 

रहा है । रस-संव्या के निर्धारण कै मुख्यतः दो आधार रहै 

एेतिहाक्षिक आधार भौर सम्पावनात्मक हष्टिकोण जिते 
कहा जा सक्ता है । 

| एतिहासिक हष्िते देखा जाये तो जिस समय भरतमूनि के 

| गयतव ग रचना वी शान्त रस सम्बन्धी कोई नाटक देखने में 

| नहीं आया होगा । कदाचित्‌ इसी कारण भरतमुनि कौ हष्टि शान्त रस पर नही पड़ी । 

| | कालान्तर में बन्ध तथा मुक्तक काव्यो भे शान्त रस की पुष्टि होने लगी, अतः स्वभा- 

| वतः रसौ की संख्या मे शान्त रस भी जड गया ओर इस प्रकार रसो की संख्या ठ 

सै बढ़कर नौ हो गयी । इसका अथं यह नहीं है कि इससे पूवं शान्त रसात्मकं कान्य 

धे ही नहीं । भारतवषें एक धमेप्रधान देण है जौर सृष्टि के आरम्भ से द, भारतवष 

मरे भक्ति भौर आधिना कौ विमलं धारा प्रवहमान रही है । जहाँ तक नाटकों का प्रश्न ` 

है, उनका एक मात्र प्रथाजन प्रक्षक घमाज को प्रसन्न करना होता था ओौर एसी स्थिति 


के 3 उपभेदों का वर्णन किया। इस प्रकार इन नवरसोंके 


है । एक स्वाभाविक प्रण 
आधार पर किया जाता 
है लक्ष्य परीक्षा अथवा 
मनोवंज्ञानिक आधार भौ 
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५ में निवेद की सत्ता निस्सन्देह दुष्कर होती है । यही कारण है किं अभिनवगुप्त ने शांत 
+ रस की सत्ता स्वीकार करते हुए भी उसकी प्रभुता अथवा प्रधानता स्वीकार नहीं की । 
९ इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हो जातादहै कि यद्यपि हमारे यहाँ भक्ति की अविरल 
' श्वाराप्रारम्भसे ही बहती रही है फिर भी रचनात्मक काव्य में उसका स्वर बहुत ` 
बाद में सुनायी देता है । एकं विद्वान्‌ आलोचक के शब्दों मे, ““जब महायान शाखा के 
प्रभाव से तथा मुस्लिम संस्कृति के सम्पकमे जाने के कारण हमारे काव्य-जगतु में 
भ्रक्ति का स्वर मुखर हौ उठा तब आचार्यो काध्यान भक्ति को रसरूपता प्रदान 
करने की गोर गया ओौर सम्प्रदाय-विशेष ने भक्ति कोही मूल रसके रूपमे मूर्धा- 
भिवक्त कर दिया ।"' एसी ही स्थिति वात्सल्य रस की भी है । वात्सल्य रस का छिट- 
पुट वर्णन पहले भी होता रहा होगा किन्तु कृष्ण भक्ति साहित्य मे बालकृष्ण को बाल- 
ल्लोलाओं को लेकर लिखे गये निपुल साहित्य के कारण वात्सल्य रस कौ प्रतिष्ठा के 
भ्रति आग्रह हआ होगा गौर इस प्रकार, वात्सल्य रस कौ प्रतिष्ठा हो गयी । 


मनोवंज्ञानिक आधार-- काव्य अथवा नाटक का कोई भी तत्त्व रस-रूप में किस 

श्रकार्‌ परिणत होता है--यह एक मनोर्वज्ञानिक प्रश्न है । मानव मन मे प्रत्येक नई 
स्थिति, घटना के प्रति एक प्रतिक्रिया होती है भौर हमारी चित्तवृत्तियो में एक विशेष 
प्रकार का उत्कम्प उत्पन्न होता जाता है॥ मनुष्य का मन भावों का अथाह सागर 
होता दै ओर जीवन कौ प्रत्येक असामान्य परिस्थिति इस प्रशान्त, निलिप्त सागर को 
आलोडित कर देती है। मन की इस त्थिति को शास्त्रीय भाषा मे ˆमनोविकार' की 
संज्ञा दी जाती है । यही मनोविकार मानवीय भाव कहलाते हैँ । विविध प्रकार की 
परिस्थितियां हमारे मनो मे तदनुकरुल प्रतिक्रियाएं जाग्रत करती हैँ । इस सम्बन्ध में 
यह उल्लेख्य है कि ये प्रतिक्रियं कैवल मानसिक स्तर पर नही, शारीरिक स्तर 
धर भी व्यक्त होती है । इस स्थिति को स्पष्ट करते हुए डां ° रामसागर त्रिपाठी कहते 
ह कि “इस प्रकार हम देखते ह क्रि किसी भी मनोविकार की अनुभूति मे एक ओर 
परिस्थितियां कारण होती है तो इसरी ओर उनके प्रभाव से शारीरिक प्रयत्न उत्पन्न 

जःते है तथा शरीर कौ स्थिति परिवतित हो जाती है। कवि अथवा नाटककार. 
श्री हमारे मनोविकार को उत्तेजित करके गास्वाद के योग्य बनाने के लिए उसी प्रकर 
करी परिस्थिति तथा प्रभाव को उदुभावना करता है जो लोक में उस प्रकार क प्रभाव | 
क्ते जाग्रत करने मे कारण होते है।' 

भावों को स्थिति का विश्लेषण करते हुए भरत मुनि कहते है कि हमारा मन ` 

अपने आप में विशुद्ध ओर सवंथा निर्लिप्त होता है ओर जिस प्रकार किसी द्रव्य को 
। किसी सुगन्धादि से भावित क्रिया जाता है उसी प्रकार हमारा मन भी मनोविकासौ ~ 
। वे भावित होता है । इसी कारण इन्द भावों की संज्ञा दी गयौ है । भाव कई प्रकारके 
| ० र किन्तु अघ्ययन कौ सुविघा को हष्टि से इन्हे दो मृख्य श्रेणियो मे विभाजित 
कया जा सक्ता है--पोषक ओर पोष्य भाव । पोषक भादों के अन्तगंत संचारी अथवा 
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व्यभिचारी भाव आते है जो कि पोष्य अर्थात्‌ स्थायी भावों का पोषणं करते हैँ । भरत- 
मनि ने 49 प्रकार के भाव बताये हँ जिनमे 33 संचारी भाव, 8 स्थायी भाव तथा 
8 सात्त्विक भाव अथवा अनुभाव माने गये हैँ । यही स्थायी भाव संचारी भावों आदि 
से परिपुष्ट होकर रस-रूप बन जाते है । इस सम्बन्ध मे यह विशेष रूप से उतल्लेख्य है 


कि जिन भावों की अनुभूति स्वतन्त्र तथा एकाकीषशूप मेको जाती है, वे भावं कभी 


भी रस-रूप नहीं बन सकते । रस बनने के लिए यह आवश्यक टै कि उस भाव 
मे चार विशेषताएं हों - स्थायित्व, प्रबलता, पुरुषाथं के प्रति उपयोगिता गौर साधा- 
रणी कृत होने की क्षमता । मराठी विद्धान्‌ डां° बाटवेनेदो विशेषताएं ओर बतायी 
है--मोलिकता ओर परिण्कृति । इस प्रकार स्थायी भाव के निर्णायक तत्त्व छः हृए-- 
(क) स्थायी प्रभाव, (ख) सावभौम स्वीकृति, (ग) अत्यधिक आस्वाद्यमानता, (ष) 
मनुष्य को किसी न किसी मूल प्रवृत्ति के साथ प्रत्यक्ष सम्बन्ध, (ङ) जीवन के परम- 
पुरुषार्थो के प्रति उपयोगिता तथा (च) परिष्कृत अनुभूति । स्थायी भावों की इन छः 
कसौयियों पर परम्परागत आढ रसों की स्थिति ही खरी उनरती है ओरये आठ रस 
हगार, वीर, हास्य, करुण, रौद्र, वीभत्स, भयानक ओर अद्‌भुत । इन आठ रसं 
के अतिरिक्त शान्त नामक नौवाँ रस भी प्रायशः स्वीकार कर लिया गयां है ओर 
. निस्सन्देह स्थायी भाव की उपथु क्त छः कसौरियों पर शान्त रसं भी खरा उतरतां 
है । निष्कषेतः रसो की संख्या आठ ही मानी जा सकती है । तथापि उन रसो का भी 
विवेचन अपेक्षित है जिनकी सत्ता कई विद्वानों ने सिद्धकीहै। विवादग्रस्त रसां मे 
शान्त रस, भक्ति रस, वात्सल्य रस सर्वाधिक प्रमुख रह । 
(क) करुण रस-- भारतीय काव्यशास्त्रमे करुण रस को अत्यधिक गौरवपूणं 
` स्थान प्राप्त है ओर इसका सर्वाधिक सशक्त प्रमाण यह है कि ““एक भोर जह रसों 
की अनन्तता की स्थापना के प्रयत्न हो रहै ये वहाँ दूसरी ओर सभौ रसो कां एक रस 
मे समाहार करने के प्रयत्न चल रहे थे-ओीर यहु अस्वाभ।विक नहीं है क्योकि 
विस्तारप्रिय होने पर भी अन्ततः भारतीय हृष्टि अद्र॑त षर ही जाकर सकती है-- 
अनेकता में एकता का अनुसन्धान ही सदा अभीष्ट रहा है ।'' करुण रस का उल्लेख 
सवंप्रथम भवति ने अपने “उत्तररामचरित' में इस प्रकार क्या है: 


"एको रसः करुण एव निमित्तमेदारभिन्नः पृथक्पृथग्भिवाशरयते विवर्तानि । 
आवतं बुदुबुदतरङ्गमयात्विकारनम्भो यथा सलिलमेव तु तत्समग्रम्‌ ।' 


अर्थात्‌ एक ही करुण रस निमित्त भेद से विभिन्न रूप धारण करता है जिस 

प्रकार आवतं, बुदवरुद ओर तरंग का रूप धारण करने पर भी जल अन्ततः जल ही 

रहता है । भवभूति को दस मान्यता को लेकर विद्वानों मे पर्याप्त चिन्तन-विवेचन 

हभ है ओर निष्कषंतः यह माना गया है कि भवभति के करुण रस का स्थायी भाव 
श्लोक नही अपितु करूणा है ओर करुणा वस्तुतः “सहूदयता की प्रिचायक होती हैत 
कि दयाः की । शंकुक नेभी करुणा का यही व्यापक अथं मानादहै। ध्वनिवादी 


(भी `" "ना ४, 
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जानन्दवदन ने भी करुण रस की सत्ता स्वीकार कीदहै। करुण रस को आस्वाद 
पता का वणन करते हए आचाय विश्वनाथ कहते हँ कि : 
“करूणादावापि रसे जायते यत्पर सुखमु । 
सचेतसामानुभकः परमाणं तक्र केवलम्‌ । 
{किध तेषु यदा दुःखं न कोऽपिस्यात्तदुन्मुखः । 
तथा रामायणीदनांभविता दुःखहेतुता \ ` 
अर्यात्‌ करुण इत्यादि रसो में भी जो परम सुख उपलब्ध होता है उसमे केवल 
सहदययो के हृदय का प्रमाण है । इसके अतिरिक्त यदि उनमें दुख माना जाये तो कोई 
व्यक्ति उनकी ओर उन्मुख न हो गौर _ रामायण इत्यादि भी दुखरूप ही बन जायं । 
करुण रस के स्वरूप, आस्वाद आदि कै प्रश्न पर कर्ण रस का आस्वाद' नामक 
रकरण में विस्तार में विचार किया गया है । प्रस्तुत प्रसंग में तो यही द्रष्टव्य है कि 
ण रस की सत्ता प्रायशः स्वीकार कौ गयौ हे ओर करुण रख की स्वतन्त्र सतता 
स्वीकार करने वालों मे उद्‌भट, अभिनवगुप्त, क्षेमेन्द्र आदि विद्वानों के नाम॒ विशेष 
रूप से उल्लेखनीय है । कदाचित्‌ इसी कारण भारतीय काव्यशास्त्र मे रसो कौ संख्या 
नौ (शान्त रस सहित) माननेवाले काव्यशास्त्रियों का एक बहुत शक्तिशाली ओर 
समथ वर्गं रहा टै । 
(ख) शान्त रस-- शान्त रस के सम्बन्ध मे अभिनवगुप्त ने बहुत विस्तार से 
विचार क्रिया है । अभिनवगुप्त के मतानुसार भन की वह स्थिति भ अत्यन्त आनन्द 
पूणं होती है जबकि उसमे न तो किसी प्रकार कौ तृष्णा रहती है, न लालसा । मन अपने 
प मे अपरिमित सन्तोष का अदुनव करता है ओर उसकी स्थिति बहत कुछ उस -< ¦ 
व्यक्ति जसी होती है जिसने देप्तिपूवेक भोजन प्राप्त कर लिया हो ओर उसे कुछ भी ` | 
अनर लेने की इच्छा न रही हो । निस्सन्देह यह्‌ भी अपने आप मे एक अत्यन्त आनन्द- ` 
भूं अनुभूति होती, है । शान्त रस को आनन्दानुभ्रूति तुष्णाक्षय कौ माति होती है 
अर्थात्‌ उसके पश्चाच्‌ कोड कामना नहीं रह जाती । तृष्णाक्षय से उत्पन्न मुख की स्थिति 
स्वन्ट करते दए डा० त्रिपाठी कहते है कि “तृष्णाक्षय सुख का अथे है विषयाभिलाषा ` 
कनो चारो गोर से निवृत्ति तथा उससे उत्यन्न होने वाला निर्वेद । वही निवेद ही णान्त॒। 
रस का स्थायी भाव है।' उस समय मनःस्थिति से उत्पन्न होने वाले आनन्द की | 
कल्पना कीजिए जबकि मानव मन में किसो प्रकार को लालसा नहीं रह जाती । 
शान्त रसं का विवेचन करते हुए अभिनवगुप्त ने सर्वप्रथम यह्‌ कहा है कि 
शान्त रस का स्थायी भाव है आत्मज्ञान जो सभी प्रकार के विषय-भोगो आदि की. | 
तृष्णा से सवथा मुक्त शु आनन्दमय स्थिति है 4 इस सम्बन्धमें अभिनवगुप्त ने आगे 
चलकर यह भी कहा है कि “तत्त्वज्ञानन्तु सकल भावान्तरिभित्तिस्थानीय स्व्णायिभ्यः 
स्थायिततं सर्वा रत्यादिकाः स्थायीचित्तवृत्तीव्यंभिचारी भावयत्‌ निसगेत एव सिद्धस्थायि- ` 
भावमिति" अर्थात्‌ सत्वज्ञान को रत्यादि अन्य सभौ भावों का आश्नयभूत, अन्य 
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सब स्यायो खायो की अपेता अधिक्र स्थम्यीी गौर रत्यादि सभी बुत्तियों को 
व्यिचारित्व को आ्राप्त कत्ता हु स्वभावतः स्थायी भाव ङप स्वयं सिद्ध है 1 
“अभिनवगुप्त ते शान्त चित्तवृत्ति करा विश्लेषण करते हुए कहा है कि मन की 
सवं था निलिप्वत अवस्था ही शान्त चिव त्ति कौ परिचायक . दै । भन की निचिष्व 
चित्तवृत्ति का अथे करद विद्धानोने यह्‌ भी किया दै कि किसौ प्रकारके भावन 
उत्पन्न होने कमै स्थिति शन्त॒कहलात्त है 1 यहा यह उल्लेख्य है “कर लोचनकार 
ने मव की वृत्तिर्यो के भ्रच्वंस को शान्त कटा दै + भ््ावों का उत्पन्न न ह्ेना -णवन्त 
` चित्तवृत्ति नहीं है अपित्तु उत्पन्न होने वाले भावों का प्रध्वंख शान्त वित्तत्रं्ति का षरि- 
चायक्‌ हे. । | 
| शान्त रस कौ जआस्वाद्यता को लेकर करई प्रकार की शंकाएं प्रस्तुत की गयी 
है । जव यह मान लिया गया है कि शान्त रख की स्थिति में समी प्रकार की वृुत्तियो, 
चेष्टा का उपरमो जातादटै तो फिर स्यमच पर अथवा काव्य मे उसको बभि- 
व्यक्ति किस प्रकार हो सक्ती है! इस शंका का समाधान प्रस्तुत करते हए कहा गया 
दे कि सभी चेष्टाओों एवं क्रियाजों आदि का उपरम त भी होता है जबकि शान्त रख 
अपनौ अन्तिम दशा को अर्थात्‌ पयन्त भरमि को प्राप्त हो जाता है । काव्य अथवा 
नाटक में इस पयन्त भसि का वर्णन नहीं किया जाता ओर यह स्थिति केवल शान्त 
रस के सम्बन्ध मे ही नहीं, अन्य रसों पर भौ चरितां होती है। तथापि रसोंकी 
३ भूमि का वर्णन भी आस्वाद्य होता है ओर इसी आधार पर शान्त रस की पूर्वं 
रमि भी ास्वाद्य होती है । 
शान्त रस के सम्बन्ध मे दूसरी आपत्ति यह को जाती है कि शान्त रस सभी 
खुचियों वाले व्यक्तियों के लिए अनिवायंतः आदरणीय नहीं होता । निस्सन्देह्‌ केवल 
इसी आधार पर गान्त रस की सत्ता नकारने का कोई ओौचित्य नहीं है क्योकि वीत- 
रागो के लिएश्यंगार रसन के प्रतिभी कोई आदर का भाव नहीं होता, फिर भी 
। श्छंगार ६. के रसराजत्व पर इसका कोई प्रभाव नहीं पडता । इसी सम्बन्ध -में कह ` 
| . दानो की मान्यता यह. भीःरही है.किः शान्त रस, का अन्तर्भाव दयावीर अनो 
| धमवीर भे सहन ही किया जा सकता है । वस्तुतः शान्त भीर वीरता मे रत्या 
| समक विरोध दहै। शान्त रस में नग्रता ओर आप्ता का भाव होता दै जबकि वीरता 
| मे अहमाग्रह ओर अभिमानमयता के भावों में अन्तर्भाव होतादहै। इस प्रसंगे 
इच्छा परवृत्ति का भी बहुत महत्त्व होता ठै। भौर कदाचित्‌ इसी आधार पर युद- 
क 9 रौद्र रसमेंभेद रखा जाता हे जबकि दोनों में पर्याप्त भावसाम्य स्वतः 
द टै। 


| वास्तविकता यह है किक्िसीभी रख को आस्वाद्य बनाने के लिए यह 





भआवष्यक है कि उसके अनुकूल वातावरण ओौर परिस्थितियां तैयार की जाये । अन्य 
प्रवृत्तियों को भाति ही. निवेद की प्रवृत्ति भौ मनुष्य की जन्मजात प्रवृत्ति है ओर 
निस्सन्देह मानव मन कौ वह स्थिति अत्यन्त सुखद होती है जब सभी प्रकार के आक- 
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षंणों के प्रति विराग का भाव उत्पन्न हो जाता है । नि्वंदः का भावः अपने आपमें 
एक स्वाभाविक मानवीय भाव है । निष्कषेतः कहा जा सकता है कि “संसरर की 
अनित्यता वस्तुजगत्‌ की असारता ओर परमात्मा के स्वरूप का ज्ञान इसके आलम्बन 
ह । भगवान्‌ के पवित्र आश्रम, तीथं स्थान, रम्य एकान्तः वन, महापुरुषो का सत्संग 
इसके उदीपन हैँ । रोमां च इत्यादि अनुभाव हँ ओर हषं, स्मरण, मति-उन्माद इत्यादि 
संचारी भावरहै। इस प्रकार समस्त सामग्री प्रस्तुत होने पर शान्त रस को स्वीकार 
करना ही उचित है ।'' 

(ग) भक्ति-रस--भारतीय साहित्य मे भरविति-साहित्य के प्रचुर निर्माण हो 
जानि के पश्चात्‌ वष्णव आवचार्योंने भज्तिरस ऊ प्रतिष्ठा ही नही को अपितु उसका 
रसराजत्व भी सिद्ध किया । मधुसुदन सरस्वती के शन्दो मे-- 

। -परिपुणरसा भ्र रसेभ्यो भगव्रतिः । 
खद्ोतेभ्यः इवादित्यप्रभेैव बलवत्तरा ॥* 

अर्था वास्तविक रस भक्ति रस ही है क्योकिं वही पूर्णानन्दमय ठै, श्छगा- 
रादि काव्य रस उसकी अपेक्षा अत्यन्त क्षुद्र ह, परिपूणेरसा भ गवद्रति मे ओर 
श्ुंगारादि रसो मे वही अन्तर है जो सूयं मे ओर खद्योतो मे । रूप गोस्वामी ने भक्ति 
रस से सम्बन्धित तत्त्वों को स्थूलतः दो वर्गों मे नांटा है-(क) भगवदाधित भाव 
ओर (ख) भगवदालम्बनात्मक भाव । भगवदाध्रित्त भावों का आशय एेसे भावों से 
होता है जिनका आश्नय स्वयं भगवान होते हँ जे कि श्रीकृष्ण को राघलीला में राधा 
तथा अन्य गोपिकाओं के प्रति श्रीकृष्ण का रति भाव । इस स्थिति मे श्रीकृष्ण ही 
आश्रय होगे । श्रीकृष्ण मेँ स्थित इस रति भाव को भक्ति नहीं कहा जा सकता ओर 
यदि भक्तिरस की स्वतन्त्र सत्ता घोषित करने के आग्रह्‌ के कारण उसे भक्ति भाव कौ 
संज्ञादेभी दी जाती हतो श्रीङृष्ण को भक्त मानना पड़ेगा जो कि मूलतः रामक 
होगा । भगवदालस्बित भावों की स्थिति मे भगवान को आलम्बन भान लिया जाता 
है ओर इस प्रकार के भावों को पनः दो वगो मे बाँंटा जा सकता है --(क) भगवान 
के प्रति कोद भी स्थायी भाव जसे कि श्ुंगार, वीर, हास्यादि गौर (ख) भगवान के 
प्रति केवल प्रेम का भाव । भगवान्‌ के प्रति स्थायी भावों की पुष्टि तदुनुरूपी रस में 
स्वतः ही हो जाती है जैसे कि प्रसंगानुसार उत्साह का भाव वीर रस से, क्रोध का भाव 





` रौद्र रसम ओर भय का भाव भयानक रसमे परिणत हो जाता है। इस प्रकार इन 








स्थायी भावों की अभिग्यक्ति तत्सम्बन्धी रस में हो जाती है ) उदाहरण के लिए कख 
रावण आदि राक्नसों के प्रति भगवान के शत्रृताजन्य उत्साह आदि भावों को बी ररव 
के अन्तर्गत समज्ञा जेगा । कंस के भ्रति श्रीङृष्ण के क्रोध भावको रौद्ररसं ही 
समक्षा जायेगा, उसे भवित कंसे कहा जा सकता है । जहां तक भगवान के प्रति केवल 
वरेम-भाव का प्रष्न है, उसमे भी हषे, स्मरण आदि विभिन्न प्रकार के संचारी भावों 
की स्थिति होती 8 जिनसे निवंद कौ उत्पत्ति होतो है ओर उन्है शान्त रस मे समा- 
विष्ट किया जा सकता है । शान्त रस के प्रसंग में यह्‌ स्पष्ट क्रियाजा बुकारहै कि 
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निवंद की व्याख्या मे चितवृत्तियों मे सांसारिक तृष्णाओं के प्रति विरक्ति का भाव 
होता है ओर विशुद्ध भगवद्‌-ग्रेम मे भी ठीक वही स्थिति होती है । अतः भगवद्‌ प्रेम 
को सहज ही शान्त रस मे समाविष्ट क्ियाजा सकता है । भारतीय भक्तिकौ एक 
अन्यतम विशेषता कामना-त्याग ओर निवृत्तिमूलक परम्परा रही है । सच्चे भक्तं के 
` भोतर भगवान के प्रति अनन्यता का भाव जन्मलेतारहै गौर वहु भाव अपने आप मं 
इतना अनन्दपूणं ओर सुखात्मक होता है, फिर किसी भी प्रकार की कामना अथवा 
। तृष्णा नहीं रह जाती । निष्कषेतः कहा जा सक्ता है कि “जव तक निकंद की परा- 
भूमि नहीं आती तब तक उसमे भगवदुन्मुखता सन्निहित रहती है ओौर भक्ति में व॑ं राग्य 
। व्यापार ही रहता हे । अतएव अन्य भावों से परिपोष को प्राप्त भगवत्तरेम शान्त 


। रस दही कहा जायगा । शुद्ध भगवत्प्रेम जिससे निवेद की स्पष्ट अभिव्यक्ति नहीं होती 
। नावसंज्ञाका ही अधिकारी है ।'' 


इस सम्बन्ध मे एक स्वाभाविकं प्रश्न यह उरुता है कि राधाकृष्ण के शगार 
ओर लौकिक श्छंगार के मध्य विभाजन रेखा करटा मौर कंसे खींची जाये । शास्वरकासों 
ने रस-निष्पत्ति के लिए तीन प्रकार की प्रवृत्तियों का विधान बताया है--दिन्य, 
अदिव्य ओर दिव्यादिव्य 1 कवि कौ सफलता इसी बात मे निहित होती दहै कि 
वह्‌ इन घ्रकृतियो को कटां तक छिपा सका है क्योकि रस-निष्पत्ति के प्रसंग सें प्रकृतियों 
के भेद-विभेद स्वीकार नहीं क्यि जते । रसास्वादन के प्रसंगमे सर्वाधिक महत्त्व 
राव का होता दै, प्रकृतियो का नहीं । उदाहरण. के लिए, महाकवि कालिदास ने 
शिव-~पावेती के मध्य रति भाव का जो वणेन किया है वह निस्सन्देह लौकिक धरातल 
पर किया गया दै । कई विद्वान इस प्रकार के श्युगार वर्णन को अनतिक मानते है, 
क्यों किं उनके मतानुसार शकर-पावेती का श्यगार भाव भगवद्विषयक है अर इस कारण 
उसमें लौकिकता का संस्पशं नही होना "चाहिए । इसके विपरीत विद्वानों का-एक अन्य 
बग भी मानता है कि उपयुक्त उदाहरणम कालिदास को सफलता इसी बातत सें 
ह कि उसने शंकर-पावती के गार भाव का वणेन इस खूप मे किया है कि उनकी 
वैयवितक सत्ता रही ही नहीं है ओर यही साधारणीकरण होता है । 


भक्ति को रस रूपं मानने वाले विद्रानों का एक अन्य तकं यह्‌ है कि भगवान्‌ 

लो स्वयंही रस ख्प होता है, अतः भगवान्‌ के प्रति भक्तिको रस मानने मे क्या 
करटिनाई हौ सकती ठ । भक्ति को रस मानने वाले प्रायः “रसो वं सः' सूत्र के आधार 
वर यहं तकं उपस्थित करते हँ किन्तुवे यहु भूल जाते है कि भगवान्‌ की प्राप्ति 
द्वारा नहीं होती । इस सूत्र का बास्तविक अथं यहहैकि ^रसकेद्वारा ही 

| स की मुक्तावस्था प्राप्त १ कर हम भगवान की अनन्तं विश्व मेँ विस्तीर्णं अदत सत्ता 
ञ्य प्राप्त कर लेते है ।'“ एक उदाहरण से स्थिति ओर स्पष्ट हो जायेगी । 

ख द्वारा वागत इष्यन्त-शकुन्तला की परस्पर रति-लीला को पढ़कर सहृदय 
शानतससगो से पूणतः मुक्त हो जाता दहै ओर उसे परम आनन्द की अनुभूति होती 
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है ओर वह परम आनन्द ही भगवान कारूप होतारहै। इस आधार पर यह्‌ स्पष्ट 
हो जाता दै कि भक्तिको रसकासां स्वन्तत्र एवं आदरपुणं स्थान नहीं दिया जा 
सकता । भक्ति तो अन्ततः एक मानवीय भावके रूपमेंही प्रतिष्ठित हो सकती है । 
(घ) वात्सल्य रस -- भारतीय काव्यशास्त्रियों ने अधिकांशतः वात्सल्य को 
एक मानवीय भावकेसरूपमे ही प्रतिष्ठित किया है । तथापि कई विद्वानों ने वात्सल्य 
के रस~रूप कीं प्रतिष्ठाक्री है ओर प्रवास के आधार पर वात्सल्य रस के कई भेदो 


 उपञेदों का विधान बताया है । इत विद्वानों ने वात्सल्य रस के व्यभिचारी भावों के 


ङ्प म उद्वेग, अनिष्ट को आशंका, हषं आदि की गणनाकोहै। हषं ओर गवे का 
अनुभव तो पुत्र कौ सत्ता 41 आनन्दित होने तक ही सीमित दै। नहां तक अनिष्ट की 
आशंका का प्रश्न है, उसमे दो प्रकार की सम्भावनाएं होती हं एकतो पुत्र के 
किसी आपत्ति नें प्रस्त होने की आशंका अथवा पुत्र के विरक्त हो जाने की आशंका । 
पहली स्थिति मे आपत्ति के वस्तुतः स तक पृत्र-प्रेम के सहारे जीवन नहीं काटा 
जा संकता । स्वरः वतः भावी आपत्तियों को ओर ही ध्यान लगा रहेगा ओर तच 
की.आशंका ओर उसके निराकरणमे भी एक प्रकार को सुखानुभूति होगी । 
की आशंका का रूप प्रत्येक स्थिति मे एक-सा होता है किन्तु दाम्पत्यम्रेमसे 
की आशंका के प्रति {केचित भिन्न प्रकार को होती हे। दाम्पत्य प्रेम मे अनिष्ट 
की आशंका तरेम ध जौर अधिक दद्‌ आधार प्रदान करतीहे, भ्रमी के हृदय सें 
। की स्थिति जन्म लेती है । इसके विपरीत पुत्र के अनिष्ट की आशंका 
च आशंका ही आर्वाचि बन जाती दै भौर पुत्र-त्रम गौणहो जातादे) यह आशंका 
स्वतन्त्र रूप से चर्वंणीय होती दै । अतः निष्कषेतः कटा जा सक्ता है कि वात्स 
> अन्ततः एक भाव ही हो सक्ता दै, स्वतन्तर रस रूप नहीं । 
तथापि इस सम्बन्धमे यह्‌ उल्लेख्य ठै कि रस की व्यापक अवधारणा के 
विवेच में रस-संख्या की कोई भौ उपयोगिता नही हो सक्ती है । दूसरे शब्दो मे, रस 
{ अपने आप मे कोई महत्वपणं प्रश्न नदीं है । मूल बात तो यह है कि र 
स्वाद का मुल मानवीय भाव होते हैँ ओर कदाचित्‌ इसी आधार पर रके अतिरि 
नार्व, रसाभास, भावोदय, भावसन्धि, भावघ्रलम, भावशबलता आदि कौ स्थिति 
नानी गयी है । इस सम्बन्ध मे सर्वाधिक ६ तथ्य यहद करि रस-सिद्धान्त का 
मूलाधार मानवीय भाव होते है ओर भावों की संख्या अनन्त बतायी गयौ 1 
प्रकार दो शब्दों मे कहा जा सकतष्टै कि रस-सख्या का प्रष्नरसमसे सम्बन्धित कोर 
आधारभूत प्रश्न नहीं है । ॥ 
रसों की परस्पर सम्बन्ध-योजना - `रसो के परस्पर सम्बन्ध प्रायः तोन प्रकारं 
क्रे हो सकते है--विरोध, अविरोघ ओर विरोध परिहार । भारतीय काव्यणास्तर मे 
ख विषय पर सवेप्रथम आनन्दवद्धंन ने मौलिक चिन्तन का परिचय दिया > | 
आनन्दवद्धंन से पूवं भरत, सुद्रट आदि ने इस प्रश्न पर विचार करने कौ को$ अ 


ल्य 


ब्यकता ही अनुभव नहीं की। रसो की परस्पर सम्बन्ध-योजना पर विशार करते हृए 
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आनन्दवद्ध न ने सवेप्रथम रस के विरोधी तत्त्वों का विश्लेषण किया । इस सम्बन्ध । 
आनन्दवद्धन ने रस के विरोधी तत्त्वों का उल्लेश्व करते हए भी कई महतत्वपूणे ्रष्नों 
का कोड समाधान प्रस्तुत नहीं किया ओौर इस कारण स्वभावतः उनका विवेचन अपे 
आप मे पूणं नहीं कहा जा सकत। । आनस्दवद्धन ने इस सम्बन्ध मे कोई विचार व्यक्त 
नहीं कयि कि किस रस का विरोधी कीन-सा रस है ओर यह विरोध क्यों है, आदि- 
आदि । तथापि कतिपय प्रसंगोंमे उन्टोने इस आशय के संकेत अवश्य दिये है 
जसे कि- 

` “शान्तरसविभावेषु तद्विभावतयैव ` निरूपितेष्वनन्तरमेव श्छुगा रादि विभाव- 
वणेने' अर्थात्‌ शान्त रस के विभावो का उसके विभ(वरूप मेंही वर्णन करने कै 
| पश्चात्‌ छंगार के विभावादि का वणंन आरम्भ करना । एसे ही कई अन्य स्थलों परं 
जानन्दवद्धन ने रसो के परस्पर विरोध भाव की ओर संकेत किया है । ओर इस दृष्टि 
से उनकी मान्यता को इस प्रकार व्यक्त किया जा सकता है- विरोधी रस : श्णुगार 
ओर शान्त, श्छुंगार ओर रौद्र, श्छुगार ओर करुण! रसों के परस्पर विरोध के 
आधारो का विश्लेषण करते हुए आनन्ववद्धंन ने तीन प्रकार की स्थितियों का वर्णन 
किया हे--(क) आलम्बन एेक्य, (ख) आश्रय एेक्य तथा (ग) नैरन्तय्यं । आलम्बन 
एेक्य का आशय विभावादि केणेक्यसे होताहै ओौर विरोध का यह आधार ्छुंगार 
ओर शान्त रस को परस्पर विरोधात्मक स्थितिमें देखा जा खकता है । श्ुगार ओर 
रौद्र तथा गार ओर करुण रसोंका परस्पर विरोधात्मक स्थिति का आघार 
आलम्बन एेक्य होता दै । नरन्तय्यं का आशय एक रस के वणन के तत्काल बाद दुसरे 
रसके वणेनसे होतादहै गौर श्छुगार ओर शान्त रस की विरोधात्मक स्थिति नें भी 
यही आधार देखा जा सकता रहै । ¦ 


आनन्दवद्धंन के पश्चात्‌ आचार्यं मम्मट ॥ = विश्वनाथ, पण्डितराज जगन्नाथ आदि 
ने इस प्रश्न पर॒ विधिवत्‌ विचार क्िया। आचार्यं विश्वनाथ ओौर पण्डितराज 
जगन्नाथ ने दंस समूचे प्रशन पर अधिक विस्तारसे विचार कियाहै। विश्वनाथ के 

। अनुसार रस ओर विरोधी रसो की स्थिति निम्नानुसार होती है- 


# 





विरोधी रस-श्छुगार के विरोधी रस करुण, वीभत्स, रौद्र, वीर ओर ` 


भयानक रस । ू 
हास्य रस के विरोधी रस--करूण ओर भयायक रस । 
| करुण रस कै विरोधी रस-- हास्य ओौर श्युंगार रस । 
| रौद्र रस के विरोधी रस--हास्य, ्छुगार ओर भयानक रस । 


वीर रस के विरोधी रस-भयानक ओर शान्त रस । 

| भयानक के विरोधी रस-्छुंगार, वीर, रौद्र, हास्य ओर शान्त रस । 
वीभत्स रस का विरोधी रस-फुगार रस । 

शान्त रस के विरोधी रस--वीर, श्युंगार, रौद्र, हास्य ओर भयानक रस । 


आचाय विश्वनाथ के मतानृसार अद्भुत ही एक मात्र एेसा रष है जिसका 
विरोकवी नहीं होता । 


कोई भी 









। 
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मिश्र र्-वीर, अद्भुत ओर रौद्र रस । 
श्ुंगार ओर अद्‌ धुत्त रस । 
भयानक ओर वीभत्स रस । 
विरोध का आधार-रसों के परस्पर विरोधके आधारो का विश्लेषण करते 
इए आचायं विश्वनाथ ने पुनः तीन प्रकार की स्थितियों का वणन किया है-- कतिपय 


दस आलम्बन के विरु हते है, कुछ आश्रय के विरुढ होते हैँ ओर कुछ एक के बाद 


एक आने के कारण विरु होते हँ । 
पण्डितिराज जगन्नाथ के अनुसार रस भौर विरोधी रसो की स्थिति निम्ना- 
नुसार टै-- 
श्ुगार रस का विरोधौ वीभत्स रस । 
श्युगार रस का विरोधी करुण रस । 
वीर रस का विरोधी भयानकं रस । 
` शान्त रख का विरोधी रौद्र रस। 
न्त रख का विरोधी छुंगार्‌ रस । 
मित्र रस _ कीर रस ओर ्युंगार रस । 
श्युंगार रस ओर हास्य रस । 
वीर रस ओर अद्भुत रस । 
बीर रस भौर रौद्र रस । 
श्युंगार रस ओर अद्र्तं रस । 
रसो के परस्पर विरोध ओर अविरोध के उपयुक्त विवेचन के शा 
_ (विषयगत ओर षिषयिगत । विषयगत का आशय एेसे आधार से है स धार 
सार काव्य मे एेसे भावों का बणन होना ह हिए जिनमे मनोवज्ञानिकं स 
अर्थि जो मानवीय मनोवैज्ञानिक सिद्धान्तो के अनुकूल हों । एक उदाहरण से व 
स्वष्ट हो सकेगी । एक ही व्यक्ति के प्रति एक ही समय रीति ओर कोध अथवौ सै 
शोक के भावों की अभिव्यक्ति नहीं हो सकती । इसी प्रकार किसी भी यौ ति 
अन में रति ओर क्रोध अथवा रति ओर शोक के भाव एक साथ उत्पृसन ४ के 
( ॥ जरह तक विषयत आधार र १ है, उसक। सौधा सम्बन नहीं 
के साथ होता है । सहृदय के मनसे एक ही समय मे उपयु 
२ की उत्पत्ति नहीं हो सकती, विशेष खूप से उस समय १५ भकार 
तुरन्त पश्चात्‌ उसके विरोधी रेस कं) अभिव्यक्ति हो । निस्सन्देह ये त रस के 
नोवज्ञानिक दृष्टि से सवंथा उपयुक्त ह, फिर भौ मानव जीवन कोई सौ आधार 
मा नहीं है । यह सच है कि मानव मनकी वृत्तिर्या केवल तीन ही व 
सकती ईै--अगुक्ल, प्रतिकूल अथवा समान भौर एकं समयमे एक ही रकीहो 
अथवा भाव का प्राधान्य रहता है। इसके खाष ही यह्‌. भी निविषाद १ पि 


न्घ सहदय की 
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साव अथवा मनोवृत्तियां एक दूसरे को पृष्ट बनाती हैँ ओर प्र तिकूल भाव न 
वृत्तियां एक दूसरे को प्रमावशून्य बना देती हैँ । दूसरे शब्दों मे हम कह सक्ते हँ कि 
रो में परस्पर सम्बन्ध के उपयु क्त आधार लौकिक व्यवहार की द्ष्टिसेतो टीक हैँ 
ही, मनोवेज्ञानिक सिद्धान्तो की कसौटी पर भी वे खरे उतरते है । 


तथापि मानव मन बओौर मानव जीवन असंख्य विषमताओं ओर विरोधात्मक 
स्थितियों मे जकड्ा हुखा होता है ॥ डां ० नगेन्द्र के शब्दो में, “ 'जाधुनिक साहित्य मे 
इस प्रकार के अनेक प्रसंग रहते दँ! स्वदेश-विदेण के सा हित्य के अनेक उपन्याखु, 
नाटक, कहानियां मादि हं जिसमे लेखक ने विरोधी भावों के न्द्र के द्वारा ही रस- 
सृष्टि की है । >< >< >< इसमे सन्देह नहीं कि स्थितियों का चित्रण अत्यन्त कौशल 
की अपेक्षा रखता है गौर कौशल के अभावमेंरसका बोधनी हो सकता है, अनेक 
रचनाओं मेहो भी जाता है, किन्तु यहभीटीक है कि सफल कृतियोंमेन केवल 
रसभग ही नहीं होता, वरन्‌ रस-परिपाक भी होता है 1 


आनन्दवद्ध न ने रस-विरोघ के परिहार के सम्बन्धमे भी मौलिक चिन्तन का 

परिचय दिया है । आनन्दवद्धं न के अनुसार जब किसी रसं का पूणं परिपाक हो जाता 
हे तो बाह्यरूपता जोर अंगरूपता के रहते हुए परस्पर विरोधात्मक रसो के वणेन से 
भो रसरंग की स्थिति उत्पन्न नहीं होती । बाह्यरूपता का आणय प्रकृत अथवा 
अभीष्ट रस के अंगो के इतने सशक्त ओर प्रभावात्मक वर्णेन से है कि उसके विरोधी 
रस का विरोधत्व दबा रह जाता है । एसी स्थिति मे विरोधी रस, अभीष्ट रस का 
खण्डन करने के स्थान पर उसे ओर अधिक पृष्ट करता है। उदाहरण के लिए किसी 
काव्यमें किसी नायिका के प्रति नायक के अत्यधिक प्रमभाव की उपस्थिति में उसी ` 
काव्य मे किसी अन्य स्थल पर भगवद्‌मक्ति से सम्बन्धित भवित भरे वचनो का कोई 
प्रभाव नहीं रह जाता । अन्ततः नायिकाके प्रति नाथक की आशक्िति ही अधिक मुख- 
रित रहती है । जहां तक अंगरूपता का प्रष्न है, वह तीन प्रकार की हो सकती है-- 
नंसेगिक, समारोपित तथा प्रधान रस के प्रति दो विरोधी रसों की अंगरूपता । नैसगिकः 
अंगरूपता मे विरोधी रस के स्थायी तथा संचारी प्रवादि मूख्य रस के सहज अंगों कै 
रूप मे व्यक्त होते है ओर इस कारणं प्रत्यक्षतः विरोधी दीखने वाले दो रसो के वणेन 
से भी रस-भंग को स्थिति उत्पन्न नहीं होती । समासोपित अंगरूपता में विरोधी रस 
का मुख्य रसके साथ जो अंग-अंगी सम्बन्ध होतादहै वहु णलेष, साम्य आदि के 
। माध्यम से आरोपित होता है, प्रत्यक्ष नहीं होता । मुख्य रस के प्रति दो विरोधी 

| रसों की अंगता हीने पर भी उन विरोधी रसों कौ परस्पर विरोधात्मकता का शमन 
| हो जाता है । 





(न्ररर के पश्चातु इस विषय पर अनेक काव्यशास्त्रियों ने मौलिक 
चिन्तन का परिचय दिया है । इस सम्बन्ध में आचार्यं मम्मट का नाम विशेष रूप ते 
उल्लेखनीय है । मम्मट ने रसो कै परस्पर विरोध की स्थिति का विष्लेषण रस-दोष 


। 
॥ 














षरा | । ६ 
6 


के सामान्य प्रकरण के अन्तगंत किया है । मम्मट के अनुसार रस-विरोष्च का परिहार 
सम्भव होता टै ओर इस सम्बन्ध में उन्होने कई उपाय बताये हैँ जो निम्नानुसार हैः 
(क) मुख्य रस के विरोधी संचारीभावादि का वाध्यत्वेन वणेन करना गुणवद्धंक होता 
। 1 (ख) जो रस आश्रय के क्य में विरोधी हो उसका वणेन प्रथक्‌ आश्रय मेँ किया 
जाना चाहिए । (ग) नैरन्तय्ये से विरोधी रसो के मध्य अवरोधी रस के समावेश से 
रसो की विरोधात्मक स्थिति का परिहार हो जाता है। (घ) साम्यमुलक अलंकारं 
के माध्यम से वणित विरोधी रसों को विरोधात्मकता का परिहार हो जाता है। 
(ङः) दो परस्पर विरोधी रस किसी तीसरे रस को अंगता को प्राप्त करलेते है तो 
उनके मध्य वि रोधात्मकता का परिहर हो जाता हे । 
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इस सम्बन्ध मे एक स्वाभाविक प्रश्न यह उव्ताटै करि जब रस को अखण्ड 
ओर अविभाज्य माना गया है तो उसकी अंगता कंसे सम्भव हो सकती है । इस 
गंका का समाधान दो प्रकारसे किया गया है--मम्मट के अनुसार जब रस की 
अगता की बात कटी जाती है तो उसका आशय वस्ततः स्थायीभाव से ही होता है । 
#` दूसरे वर्मं के विद्वानों के अनुसार अंगी रस को परिकल्पना से इस शंका का समाधान 
हो जाता टे । 
रस विरोध के परिहार से सम्बन्धित उपयुक्त विवेचन से रसों के परस्पर 
तम्बन्धों की स्थिति पर प्रकाश पड़ता है । यहो नही, रसो के परस्पर सम्बन्धो का 
विश्लेषण , वस्तुतः रस-सिद्धान्त को व्यापकता का परिचायक है ओर साथ ही इससे 
जटिलतां ओर विषमताओं से धिरे हए मानव जीवन की भी मनोवैज्ञानिक ओौरः 
अयेक्षयता अधिक स्वाभाविक व्याख्या हो जाती है । इस प्रकार का अध्ययन निस्सन्देह 
रस-सिद्धान्त को ओौर अधिक निकट से समञ्लने मे सहायक होगा । 


अंगो रस--रतीों के परस्पर सम्बन्धो कौ भांति ही अंगी रस के प्रश्नं पर भीं 
आनन्दवद्धंन ने ही सवेप्रथम विचार किया है । यद्यपि अंगी रस का वर्णेन भरतम॒निने 
ननी किया था किन्तु उसके स्वरूप, प्रकृति आदि के सम्बन्ध मे आनन्दवद्धन ने ही 
सर्वप्रथम विधिवत विचार किया । भरतमृनि ने कहा था कि-- 
बहुनां समवेतानां रूपं यस्य॒ भवेद्‌ बहू । 
स सन्तव्यो रसः स्थायौ शेषः संचारिणो मताः । 
| अर्थात्‌ महाकाव्य में वणित अनेक रसोमेसे जो रस बहु अर्थात्‌ मुख्य रूप 
चे विद्यमान रहता है, वह रस स्थायी रस अथवा अंगी रस कहलात) है ओर शेष रस 
। कंचारी अथवा अंगभूत कहलाते हँ । इमी तरह कौ बात ध्वनिकार आनन्दवटेन ते 
भी कही है-- ॑ 
प्रसिद्धं ऽपि प्रबन्धानां नानारसनिबन्धने 
| एको रसोऽङ्की कत्त व्यः ।' 





~> जह ~ 
"व्योः 
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अर्थात्‌ प्रबन्धो में अनेक रसो के समावेश की प्रसिद्धि होने पर भी -- एक 
रस को अंगी रस अवश्य होना चाहिए । 
इस सम्बन्ध में दो शंकाएुं उठायी जाती हैँ - पहली तो यह्‌ है कि जब रस स्वयं 
मे चमत्कार रूप होताहै तो उसके अंग-अंगी रूप को किस आधि पर स्वीकार 
किया जा सकता है । दूसरे शब्दों में, रस अपने आप में पूणं होता है, किसी दूसरे 
रस का अंग नहीं हो सकता । दूसरी शंका यह होती है कि विरोधी रसोंके मघ्य 
अंगता को स्थिति कंसे सम्भव हो सक्तीहै। रसोंकी परस्पर विरो धात्मकता दो 
प्रकार कोहो सकती है--सहानवस्थान भाव ओर बाध्यबाधक भाव । सडानवस्थान 
भाव का आशय यह कि प्रकृति से एक दूसरेके विरोधी दो रस एक सी प्रधानता 
के अधिकारी नहीं हो सकते, अर्थात्‌ समान स्तर पर एक साथ नहीं रह सकते । इस 
दृष्टि से गार ओौर हास्य, वीर गौर श्चुंगार, रौद्र ओर न्ुंगार आदि को स्थिति 
उल्लेख्य है । बाध्य-बाघक भाव का आशय यह है कि दो परस्पर विरोधी रसोमेसे 
किसी एक रस के उत्कषं होने के साथ ही दूसरे रस का अपकषं हो जाता है । दूसरे 
शब्दों मे इस प्रकारके विरोधी रस एक ही स्थल पर रह तो सकते है किन्तु दोनों 
-का एक-सा उत्कषं सम्भव नहीं हौ सकता । इस दृष्टि से शान्त ओर श्ंगार रस, 
वौर ओर भयानक रस, शान्त जौर रौद्र रस की परस्पर विरोधात्मक स्थिति द्रष्टव्य 
है । आनन्दवद्धंन ने इन शंकाओं के समाधानस्वरूप भरतमुनि के मतका ही वर्णन 
किया हे । आनन्दवद्धन के मतानुसार यह तो निविवाद दै कि प्रत्येक रसं अपतत 
विशिष्ट प्रसंग मे पु्णंतः परिपुष्ट होता है ओर स्वयं मे चमत्कृत होता है । दूसरे 
शब्दों में किसी भी काव्य अथवा नाटक मे रस का सपृत्कषं होता है किन्तु इसका 
यह अथं कदापि नहीं हो सकता कि किसी अन्य रस के साय उसका किसी भौ प्रकार 
का सम्बन्ध नहीं रहता । काव्य अथवा नाटक में वणित किसी भी प्रमुख रस का 
अन्य रसो के साथ ओर भी कुछ नहीं तो कम से कम तारतम्य का सम्बन्ध तो रहता 
ही है । वस्तुतः होता यह है कि किसी भी काव्य में किसी एकं रसं (भ्रमख रस) का 
अधिक वणेन होता है गौर अन्य रसो का कम ओर इस प्रकार ्रमुख तथा गौण रसो 
मं एक प्रकार का तारतम्य बना रहता है । जहां तक दूसरी शंका का सम्बन्ध हे, 
आनन्दवद्ध न ने रसों के परस्पर विरोधभाव के परिहार के लिए विधियां सुआयो ह । 
पहली विधि तो यह है कि क्रिसी एक रसके अंगी हो जाने की स्थितिमें उसके 
विरोधी रसों का अत्यधिक परिपोष नहीं करना चाहिए । दूसरा उपाय यहीटहै कि 
अंगी रसं के प्रतिकूल व्यभिचारी भावों का अत्यधिक समावेश नहीं होना चाहिए । इस 
सम्बन्ध में तीसरा उपाय यह दहै कि अंगभूत रस के सफल निवांह के होते हए भी 
उसकी अंगरूपता के सम्बन्धः मे बराबर सचेत रहना चाहिए । आनन्दवद्धन के मत से 
| = तीन उपायों के समुचित परिपालन से रसो की परस्पर-विरोधात्मक स्थिति का 
परिहार हौ जाताहै मौर फिर परस्पर विरोधी दीखने वाले रसं उपकार्य॑-उपकारक 
रूप मेँ वणित होति है । 
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अंगी रस का स्वरूप-- अंगी रस के स्वरूप को लेकर भारतीय काव्यशास्त्रियों पः 

ने प्यप्ति विचार-विमर्थे हृ है गौर इस समय में भआानन्दवद्ध न, अभिनवगुप्त 

आदि के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय हैँ । इन सभी काव्यश्ास्त्रियों के एवदृविष्रयक 

चिन्तन के आधार पर अगौ रस के कतिपय सामान्य लक्षण निर्धारित कयि जा सकते 
ह, जो इस प्रकार दै: - 

(क) बहूव्याप्ति--जंगी रस का सर्वाधिक महत्त्वपुणे लक्षण उसकी बहुव्याप्ति 
होती ह । बहुव्याप्ति के भीतर उसको प्रधानता का भाव सहज समाविष्ट हे । इस 
{स्थिति को स्पष्ट करते हए आनन्दवद्ध न कहते हँ कि ““जीवन के. व विध्य एवं सर्वाग- 
चिज्रण के कारण प्रबन्ध काव्य में स्वभावतः ही विभिन्न र का वर्णन अनिवायेतः 
रहता है ओर यह भी स्वाभाविक है किं उनमें एक प्रकार का तास्तम्य तथा अंगागित्व 
हौ । जिस प्रकार अनेक कक्षाओं के रहते हुए भी एक कथा की आधिकारिकता अनि- 
वार्यं है अथवा यह कहना चाहिण कि घटनाबाहुल्य के रहते हए भी समस्त कथा 
विधान की एक धटना म परिणति अनिवायं है गौर अनेक पात्रों के समारोह में एक 
दात्र की नायकता असंदिग्ध है, इसी प्रकार अनेक रसो मे एक रस की अंगिता भी 
ल्वयं सिद्ध है 1” गी रस का मुल लक्षण उसकी बहुन्याप्ति है, काव्य के सम्पूणं कथा 

सूत्र में उसकी व्याप्ति रहती है । काव्य में वणित अन्य अंगीभ्रूत रस इसी अंगी रस को 
वरिषष्टि करते ह । तथापि कई स्थितियों में रस-निणेय पूणंतः अ दिग्व नहीं होता । 
ह ग्रकार स्थितियों मे रस-निर्णय के उद्य से काव्यशास्त्रियो ने अंगी रस के कति- 
वय उपलक्षण भी निर्धारित किये दै । 

(ख) भंगी रस का द्रसरा लक्षण यह्‌ होता है कि उसमे काय्य भयवा नाटक 
क श्रगु पात्र की पुल चित्तवृत्तियो का सफल ्रठिपालन होता है । काव्य अथवा 
नाटक के मुख्य पात्र का जीवन स्मष्टतः दो भागोंमें बंटा होता है--कमं ओर भाव 
नर इन्हीं दो भागों को न्य को कथावस्तु के प्रसंग मे घटनाचक्र ओर भावलंक 
करी संज्ञादी जाती है। मुख्य पात्र के व्यक्तित्व के इन दोनों महत्वयुणं पक्षों का 
नियमन उसकी भूल चित्तवृत्तियों के माध्यम से होता है ! काव्य जवा नाटक मे 

वाच्च के व्यक्तित्व के ये दोनों पक्ष अपने चरमोत्कषं की स्थिति.को पाष्त होते । 
ष शीर वही सम्पूणं काव्य-नाटक की चरम उपलन्धि होती है | घटनाचक्र की चरम्‌ 1 
| वरिणति फलागम में ओर भावलोक की चरम परिणति अंगी रञ्च में होती है । काव्य 6 
। आया नाटक में यद्यपि अनेक रसो का सदयं निर्वाह होता है, तथापि उन सभी श्यो । । ॥ 
/ । द्रं षक रस प्रमृख होतादहै गौर अन्य रस गौण होतेह जो कि शमभवेतं सूप 
(1 उसी भरतु रस को समृद्ध करते है | उसी प्रमृखे रसं को शास्त्रीय भावा मे अगी- 
य कहा जाता है । निष्कषंतः कहा .जा सकता है किं नायक के चरित्र की मूलवुत्ति 
। भीर उसके आधार पर अजित सिद्धि (या फलागम) के हारा बंणी र के निर्घार्णं 
मं सहायता मिलती है । ६ 
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(ग) अंगी रस की तीसरी विशेषता यह होती है कि वह्‌ काग्य अथवा ४ 
मुल उदेश्य के आस्वाद खूप होता है । दूसरे शब्दों मे, कहा जा सकता है किं अंगीरस 
काव्य अथवा नाटक के समग्र प्रभाव का परिचायक होता है । काव्य अथवा नाटकका 
समग्र प्रभाव ही उसको सर्वाधिक महत्त्वपणं उपलच्धि हो सकती है । यह समग्र प्रभाक 
क्या होता है ? कान्य अथवा नाटक के भावन के पश्चात्‌ सहूदय के अन्तमेन पर जो 
स्थायी प्रभाव पडता हे वही उसका समग्र भ्रभाव कहलायेगा । यह समग्र प्रभाव समूचे 
कान्य अथवा नाटक का समवेत स्वर होता है । जिस प्रक्र कान्य के अंग-परत्यंग मिल 
कर एक दिशिष्ट मनःस्थिति का निर्माण करते है, उसी प्रकार काव्य का मुल उरश्य 
अंगी रसके रूपमे प्रतिफलित होता है । पाश्चात्य काव्यशास्त्रियों ने भी काव्यानन्द 
की चरम परिणति इसी प्रकार की स्थायी मनरस्थितिमेस्वीकारकीरै। अंग्रेजी के 
प्रसिद्ध आलोचक आई० ए० रिचडं स के मतानुसार काव्य का समग्र प्रभाव ही उसको 
महत्ता का निर्णायक तत्त्व होता है 1 इस प्रकार निष्कषेतः कहा जा सक्ता है कि अंगी 
रस काय्य के मूल उदेश्य अर्थात्‌ उसके सारभूत प्रभाव. के आस्वाद रूप होता है । 

रस-विष्न--रस-विघ्न का सीधा-सा अथं रस-भंग को स्थिति होता है। किस 
भी काव्य अथवा नाटक से सहृदय को रस-स्वाद को प्राप्ति होती है किन्तु कई कारणों 
से रस-प्राप्ति नहीं हौ पाती गौर उलकीौ चेतना मे रस-भंग हो जाता है । रस-भंग को 
स्थिति के मूलम नाना प्रकारके कारण होतेह ओर भारतीय काव्यशास्त्र में इस 
सारे प्रश्न को लेकर विस्तार से विचार-विनिमय हआ है । रस-विध्नों अथव रस-दोषो 
के विवेचन में सवंप्रथम घ्वनिकार आनन्दवर्धन ने विचार किया है गौर उन्होने कवि 
की रष्टिसे पाच प्रकारके रस विघ्नो का वणेन कियादहै जोकि निस्नानुसार रहै 

“विरोधिरससम्बन्धिविभावादि परिग्रह्‌ । 
विस्तरेणान्वितस्यापि वस्तुनोऽन्यस्य वणनम्‌ । 
अकाण्ड एव विज्छित्तिरकाण्डे च प्रकाशनम्‌ । 
परिपोषं गतल्थापि पौनःपुन्येन दीपनम्‌ । 
रसस्य स्याद विरोधाय वुत्यनौचित्यमेव च ।' 

अर्थात्‌ (क) विरोधी रस के सम्बन्धी विभावादि को ग्रहण कर लेना। 

(ख) रस से सम्बन्धित होने पर भी किसी अन्य वस्तु का अत्यधिक विस्तार 
सहित वणन करना । 

(ग) समय के ओौचित्यका ध्यान रखे बिनाही रस को समाप्त कर देनो 
अथवा अवसर न होते हृए भो उसका वर्णन करना । 

| रस के पूणं परिपोष के बाद भी उसे बार-बार उदीप्तं करना । 

(ङ) व्यवहार का मनौचित्य । 

आनन्दवद्धं न के पश्चात्‌ आचार्यं मम्मट ने. रस-विघ्नों का वणेन रस-दोषों के 
नै किया गौर मम्मट ने रस-दोषों कीसंव्या मेँ गौर अधिक वुद्धि करदी। 
जायं भम्मट के अनुसार रस-दोष मुख्यतः अग्रलिखित दै-- 
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(1) व्यभिचारी भावों, रसों अथवा स्थायी भावों को अपने वाचक शब्द वारा 
व्यक्त करना । 
। (2) अनुभावो ओर विभावो को कष्ट-कल्पना से अभिव्यक्ति । 
ठ (3) रस के प्रतिकूल विभावादि को ग्रहण करना । 
(4) रस को बार-बार उहीप्त करना । 
(5) अवसर के प्रतिकूल रस को विस्तार देना । 
(6) असमय में रस को समाप्त कर देना । ` 
(7) गौण अर्थात्‌ अंगभरूत रसो को अत्यधिक व्रिस्तार दे देना । 
(8) प्रधान अर्थात्‌ अंगी रस की उपेक्षा करना । 
(9) प्रकृतियों का विपयेय कर देना । 
(10) रेसे रसो का वर्णन करना जो प्रधान रस के पोषक न हों । 
मम्मट के रस-दोषों की संख्या निस्सन्देह आनन्दवद्धं न दारा प्रतिपादित पांच 
रस-विध्नों से अधिक बन पड़ी है । तथापि आनन्दवद्धन ओर मम्मटके रस-दोषों का 
तुलनात्मक अध्ययन करने पर यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि मम्मट द्वारा प्रतिपादित रस- 
दोष प्रायशः आनन्दवद्धन के रस-विघ्नों में ही समाहित है । मम्मट के अधिकांश रस- 
दोष अधिकतर प्रबन्ध की. स्थिति में ही साथंक होते ह। अधिकांश विद्वानों को 
मान्यता यह है कि मम्मट के उपयुक्तं दस रस~दोषों में से बाद वाले सातो रस-दोष 
अबन्धात्मक ऊृतियों के लिए ही हैँ । पहले तीन रस-दोषों की गणना सामान्य रस- 
दोषों के रूपमेंकीज। सकती है। इन सभी रस-दोषों का संक्षिप्त परिचय इस 
घ्रकार टै- 
सामान्य रस-वोष-- (1) स्वशब्दवाच्यता--स्वशब्दवाच्यता का आशय रस 
अथवा भाव को अपने वाचक शब्द द्वारा ग्यक्त करने से है। यह तो सवंविदित है किं 
काव्य अथवा नाटक मे हमें रसास्वाद प्राप्त होता है किन्तु सचाई यह है किं काव्य 
अथवा नाटक मे भावों, रसो आदि कौ ग्यंजना होती है, उनका नामकथन नहीं होता 
शधंगार' शब्द के उच्चारण से श्ंगार रस का उद्बोधन नहीं हो सकता । वस्तुतः 
आवो, रसों आदि का वाचक शब्द द्वारा कथन रस के उत्कषं का साधक नहीं अपितु 
| रस के अपकषं का कारण होता है । वाचक शब्द के प्रयोग से केवल तथ्यो होता (+ 
| है ओर तथ्यबोध मूलतः बुद्धि का विषय है, हृदय का नहीं । उदाहरण के लिए यदि (4 
॥ हम कं कि “'ग्रामवधुओं को राम का परिचय देते हए सीता जीको लज्जा 
गयो" तो यह केवल एक तथ्यात्मक वर्णन कहलायेगशा किन्तु इसके स्थान पर यह 
| कहा जाये कि ““ग्रमवधुओं को राम का परिचय देते हए सीता के नयन क्षुक गये -- 
तो निस्सन्देह लज्जा का भाव साकार हो जायेगा । इस सारे विवेचन से एक बाति 
स्पष्ट हो जाती है किं रसोत्कषं की समूची प्रक्रिया मे तथ्यकथन बाधक ही हो सकता 


[व = ` =. त. दै, साघक नहीं । इसके विपरीत बिभ्ब-विष्ान रस-निष्यत्ति भें निश्वय ही सहायक 
# # ह प, | [क -९ 
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होता है । कोरी तथ्यात्मक श्वष्ठ काव्य का खूप धारण नहीं कर सकती । इस सम्बन्ध 
मे साकेत की निम्न पक्तिर्यां द्रष्टव्य है-- 
क्लीता भी. नाता तोड़ गड । 
इस बुद्ध ससुर को छोड गर! 
उर्मिला बहू की बङी बहन । 
क्सि भांति करू भे णोक सहन ॥' 
कहना न होगा कि उपयुक्त छंद की अन्तिम पक्तिमें  भ्रयुक्त शोक' शब्द 
शोक के भाव को व्यक्त नहीं कर पाता, अतः करुण रस का परिपाक तोहो ही नहीं 
सकता । तथापि एेसी स्थित्यां भी हो सक्ती है गौर होती भी हैजहां रस का 
नामोल्लेख अनिवायंतः रस भंय का कारण नहीं होता । एसा उस रिथति में होता है 
जबकि रस के नामोल्ने के साय-साय अनुभावो मदि के प्रयोग से बिम्ब-विधान पणं 
बन पड़ा हो । उदाहरण के लिए “साकेत' की निम्न पंक्ति्यां देखिए- 
हंस सोता कुछ सकुचाई, आंखें तिरछी हो आं । 
लज्जा से घूं घट काढ़ा, मुख का रंग किया गाढ़ा । 
इसी हृष्टि से "कामायनी" कौ निम्न पक्तियां भी द्रष्टव्य है 


“गिर रहौ पलक सुकौ थो नासिका की नोक । 
श्रलता थौ कान तक बढती रही वेरोक। 
स्पशं करने लगी लज्जा ललित कर्णे कपोल । 
णिला पुलक कदम्ब-सा था भरा गद्गद्‌ बोल ॥' 
यथपि उपयुक्त दोनों छंदों मेँ लज्जा केभाव का नामोल्लेख हुओं है तथापि 
अनुभावो के प्रयोगं से धूणं बिभ्वविघ्ान के कारण भावों के इस नाभोल्लेख से भी रस 
भग नहीं होता । अतः मूल बात यह्‌ हई कि भावों, रसो जादि क्रा नामोल्लेख तभी 
रस~भंग का कारम ' होता है जबकि अनुभावों आदि के दारा पुण विम्ब-विघान की 
रचना न हो सके । निष्कषंतः कहा जा सकता है कि ““यहाँ हमे वास्तचिक आशय कौ 
ही ग्रहृण करना चाहिए । शब्दमात्र का प्रयोग दोषकारक नहीं है, व्यंजना का अभाव 
अर रस का कवन-मात्र दोष है, एक गाध वाचक शब्द के रहने पर भी यदि बिम्ब- 
विधान स्पष्ट भौर धूण है तो वहा दोष नहीं मानना चाहिए क्योकि अधिकांश प्रसंगो 
मे रस की व्यंजना प्रायः एक शब्द से सिदध या असिद्ध नहीं होती 1" 


(2) विभागो तया अनुभावो आवि की कव्ट-कल्यना- 0 की सम्यक्‌ प्रतीति 
तभी सम्भव हो सक्ती है जबकि विभार्वो-जनुभारवो की स्पष्ट प्रतीति भी हो । यदि 
विभाव-बनुभावादि की स्पष्ट बौर पणं प्रतीति नहीं हो पती तो स्वभावतः स्वावी 
भावों की उदूबुदधि भी नहीं हो पायेगी भौर परिणामतः रस का परिपाकनहीं दहो 
सकेगा । विभारवो-अनुमावों की कष्ट कल्पना से रस की सम्यक प्रतीतिं निशित 





॥ 
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बाधा पहुंचती है । उदाहरण के लिए यदि कोई ना यिका उठती ओर गिरती है, अपने 
शरीर को बेसुध करती दै तो यहतोटठीकदै किं पाठक को उसको इस शारीरिक 
व्यग्रता के भरति करुण भाव का उदय हो जायेगा किन्तु जब तक यह निश्चितन हो 
पाये कि उस नायिका को यह्‌ दारुण स्थिति विरहजन्य है तब तक सामान्य शारीरिक 
पीडा ओर विरहजन्य शारीरिक आकुलता के मध्य किसी प्रकार कौ विभाजन रेखा 
नहीं खींच! जा सक ती । एेसी स्थिति मे विप्रलम्भ शगार रस की प्रतीति मे निर्चित 


रूप से बाधा पर्हचेगी। इस दृष्टिसे कवि को अभिप्रेत एक विरहिणी नायिका का 


निम्न णब्द-चित्र द्रह्टम्य कः । 
(उडति-गिरति फिर-फिर उठति, उठि-उरि गिरि-गिरि जाति । 


कहा करौं कसे कहो, क्यो जीवं यह राति।' 
(3) रस के प्रतिकूल विभावादि को ग्रहण कुरना--रस के पणं परिपाक के 
आवश्यक है कि उसके अनुरूप ही विभावादि कौ योजना का निर्माण 
यदि विवक्षित रस के प्रतिकूल विभावादि को ग्रहण कर लिया जातां है 
प्रतीति मे बाधा पहुंचेगी 1 उदाहरण के लिए यदि किसी तन्वंगी कौ 


लिए यह्‌ भी 
क्रिया जाये । य 
तो स्वभावतः रस- 


जाये कि-- 
खकर यह्‌ कटा ४ ' 
दे ` . (मानं मा कुर तन्वडिःगं॒जात्वा योवनमस्थिरम्‌ 


अर्थात्‌ हे तन्वंगि, तुम्हारा यह यौवन अस्थिर टै गौर यहे तथ्य जान लेने परं 

मेः किसी प्रकार का माग नहीं करना चाहिए । निस्सन्देहं गार रस के पूर्णं परि- 
न सें यौवन की अस्थिरता की कल्पना मात्र से बाधा पहुचतो है । यौवनं अस्थि- 
पा अंगार रस की नहीं अपितु शान्त रस कौ उदीपक ही हौ सकती है । 
र्ता इन तीन सामान्य रस-दोषों के अतिरिक्त सात एसे रसदोष भी हैजो कि 
+ शत होते है । पीछे उरि्दिखित दस रस-दोणो में पहले तीन रस-दोषो की गणना 
लामान्य रस-दोषों में ओर बाद के सात रस-दोषों की गणना प्रबन्धगत रस-दोषो से 
क्रो जा सकती है । प्रबन्धगत रस-दोषों का संक्षिप्त परिचय इस प्रकार है- 
(1) रस को बार-बार उददीप्त करना--रस का पूर्णं परिपाक हो जाने के पश्चात्‌ 
चे बार-बार उदहीप्त करने से वरस्य कौ स्थिति अ हो जाती है। इस रसदोष 

ना अनुभव सामान्य जीवन तथा लोक-व्यवहारमें भी किया जा सकता है । सुन्दर से 

सुन्दर संगीत भी कुछ समय तक ही मन को लुभा सक्ता है ओर उसका बार-बार 
श्रवण न केवल उसके प्रति आकषण को समाप्त कर देगा बल्कि वैरस्य भौ उत्पन्ने ध 
जाये, तो कोई आश्चयं नहीं । छोक यही स्थिति रस की भी होती है। रस द 
वरिपाक के पश्चात्‌ उसे बार-बार उदीप्त करने से उसके प्रति चमत्कार ओर वैचिच्य 9 
करा भाव तो रह्‌ ही नहीं जाता । उदाहरण के लिए गुप्तजी के साकेत" भं 


भ्र 


खूप से नवम्‌ सगे मे) विभ्रलम्भ भंगार को बार-बार उहीप्त किया गया ह व 


रिणामस्वरूप उस समूचे वणन मे अपेक्षित माभिकता नहीं बा पायी है । 
13 
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(2) अवसर के प्रतिकूल रसकौ विस्तार देना--रसास्वादन की क 
प्रक्रियामें इस बात का भी महत्व होताटै कि रसार्भिग्यक्ति को अवसर के अनुरूप 
ही विस्तार दिया जाये । प्रसंग की सवंथा उपेक्षा करके किसी भी रस की अभिव्यक्ति 
मुख्य रस के परिपाकमे बाधकटहीहो सकती है, साधक नहीं इस प्रकार के रस 
दोष की स्थिति उस अवस्था मेंभी होती है जबकि प्रसंग के विपरीत रस कौ अभिव्यक्त 
किया जाये । उदाहरण के लिए युद्ध-क्षेत्र मे वीरगत्ति प्राप्त करने वाले योद्धाओं के 
पराक्रमण का वणेन करते-करते किसी संयोग श्छुगारके प्रकरण को देख ओौर सुनकर 
रस-योजना का अनौचित्य ही स्पष्ट हौ सकेगा । अतः यह्‌ सहज सिद्ध हो जाता है कि 
अवसर के प्रतिकूल रस की मर्भिव्यक्ति अथवा अवसर से सवथा असम्बद्ध रस की अभि- 
व्यक्ति रस-परिपाक मे बाधा पहुंचाती है। 


(3) अस्तमय में रस को समाप्त कर देना- रस के समुचित परिपोष के लिए 
यह भो आवश्यक है कि रस को असमय मे समाप्त न करं दिया जाये । इस प्रकार 
का रस-दोष तब उत्पन्न होता है जबकि कोई रस अपने चरमोत्कषं पर पहुंचता ही है 
कि तभी किसी अन्य रस (जो प्रायः विरोधी रस होता है) की उत्पत्ति हो जाती है । 
एक उदाहरण से स्थिति स्पष्ट हो सकेगी । राम ओौर रावण के मध्य भीषण युद्ध का 
वणेन करते-करते यदि राम॒ अकस्मात्‌ यह कह उठे कि “च सीता-सी मृगनयनी का 
चित्र अपने हृदय-पटल पर अंकित कर लु, तब युद्ध कलरू गा" तो निस्सन्देह दशंकों 
अथवा पाठकों को एेस। रस-परिवतंन रुचिकर नहीं लगेगा । अकस्मात्‌ रस-परिवतंन 

` श्रायः रस-परिपोष मे बाधक सिद्धहोतादहै। तथापि यह कोई अकाट्य नियम भो 
नहीं है । कई बार कुशल कवि अथवा नाटककार बलात्‌ रस-परिवतंन करके रसोत्कषं 
की स्थिति उत्पन्न कर देते हैँ । उदाहरण के लिए कामायनी" की निम्न पंक्तियां देखिए 
जिनमें श्रद्धा गौर मनु का संयोग श्छंगार पक्ष अपने चरमोत्कषं पर पहुंचकर सहसा 
ही निकवेदमें परिसमाप्तहो जाताटहै ओर इस प्रकार प्रसंग के परिवतंन से रस- 
परिपोष मे भी कोई बाधा नहीं पहंचती अपितु रसोत्कषं ही होता है-- 
"दो काठों की सन्धि-बीच उस निभूत गुफा में अपने । 
अग्निशिखा बुक्ष गई जागने पर जेते युख-सपने ।' 


(4) गौण अथवा अंगभ्रुत रसों को अत्यन्त विस्तार देना--रस के सम्यक्‌ 
परिपोष के लिए यह आवश्यक टै कि अंगी ओर अंगभूत रसों कं मध्य आदशं सम- 
मिति बनी रहे । अंगी रस ओर अंगभूत रसो के मध्य एक आदशे अनुपात बना रहना 
चाहिए । जब्र कभी अंगभरूत रसौ का विस्तार अंगी रस से भो अधिक हौ जाता है 
अथव। अंगी रस के सम्बद्ध किसो रस का अत्यधिक विस्तार # जाता है तब इस 
व्रकार कं रस-दोष की उत्पत्ति हो जाती है। वस्तुतः समूचे प्रवन्धमे अंशी रस की 
प्रधानता बराबर बनी रहनी चाहिए ओर अंगभूत रसो का विस्तार कंवल उसी अनु- 
वात में होना चाहिए जिसमे कि अंग ओौर अंगी के मध्य आदशं सममिति अवश्य बनी 
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रहे । यह दोष केवल अंगभूत रसों के अत्यधिक विस्तृत वणन से ही नहीं अपितु अग- 
मूत पाचों अथवा घटनाओं के अत्यधिक वर्णन से भी उत्पन्न हो सक्ता है । उदाहरण 
के लिए रामकथा सम्बन्धी महाकाव्य में राम के आदशं चरित्र का दिग्दशंन ही कवि 
को अभीष्ट होना चाहिए ओर तदनुसार प्रमुखतया राम सम्बन्धी कथाओं, उपकथामोः 
घटनाओं, क्रिया-कलापों का वणन ही होना चाहिए । यदि एसे किसी रामकथा 
सम्बन्धी प्रबन्ध काव्यम रामके स्थान पर किसी अन्य पात्र अथवा उससे सम्बन्धित 
घटनाओं आदि का अत्यधिक विस्तरत वणेन कियाजातादहै तो स्वभावतः राम का 
चरित्र गौण ओर फीका हो जायेगा ओर यह एक प्रकार का रस-दोष कहलायेगा । 


(5) प्रधान अथवा अंगी रसं को उपेक्षा करना--यह रसदोष भी वस्तुतः रस- 
दोष संख्या ४काही एक परिणाप्र कहा जाना चाहिए । जब अंगी रस के स्थान पर 
अंगभरूत रसो अथवा अंगभरूत घटनाओं, वस्तु ज।दि का अत्यधिक विस्तार के साथ वर्णेन 
किया जाता है तो स्वेभ।वतः अंगी रस अथवा मुख्य वस्तु, घटनाओं पात्रादि की उपेक्षा 
हो जाती है ! अंगी रस अथवा मुख्य पात्र कथावस्तु घटना जादि कौ उपेक्षा से गौण 
पाचों, अंगभरूत रसों, बटनाओं आदि को अनावश्यक गौरव ओर महत्ता मिल जाती 
हे ओर इस प्रकार यह रसदोष उत्पन्न हो जाता हे ¦ कई प्रबन्ध काच्यो, नाटकों आदि 


` नं नायक सम्बन्धी विवाद तभी उत्पन्न होते है जबकि इस प्रकार के रस-दोष की स्थिति 


होती है । उदाहरण के लिएु नाटककार प्रसादके चन्द्रगुप्त नाटक में चन्द्रगुप्त के 
साथ-साथ चाणक्य के चरित्रांकन में भी नाटक ने अत्यधिक रचि क! परिचय दिया है 
आर इस कारण करई स्थलों पर चन्द्रगुप्त के नायकत्व कनो क्षति पहुंचती है गौर 
ज्ाणक्य का व्यक्तित्व सहज ही मुखरिते हो उठता है । कदाचित्‌ इसी कारण चन्द्रगुप्त 
नाटक के नायकलत्व के प्रश्न पर विद्वानों में आज तक भी विवाद की स्थिति बनी हुई 
ह । अतः रस-परिपोष के लिएु यह भावश्यकहै कि अंगी रस तथा भृख्य पात्र 
(नायक) , वस्तु, घटनाओं मादि को महत्ता बराबर बनी रहनी चाहिए । 


(6) श्रकृतियों का विपयंय कर देना-- प्रवन्ध काव्यो, नाटकों आदि में प्रत्येक 
पाच, वस्तु घटनाभो आदि का एक विशिष्ट स्थान ओर महत्त्व होता है तथा प्रत्येक 


कवि नाटककार को सफलता इसी बात में है कि वह उस विशिष्ट स्थान ओर महत्व 


का आद्योप।न्त निर्वाह करत रहे । प्रबन्ध काव्यो के नायकों के जो विभिन्न भेद-उव- 
ज्नेदादि काव्यशास्तर मे मिलते हँ, उनका वस्तुतः यही आधार होता है । संस्कृत काग्य- 
शास्र मे पात्रों की प्रकृति के आधा पर उनक्ते तीन भेद किये गये है--दिग्य, अदिग्य 
तथा दिव्यादिव्य । पाचों के चरित्र के आधार पर उनके चार भेद किये जाते है 
धीरोदात्त, धीरललित, धीरोद्धत तथा धीरप्रशान्त । रस-परिपोष के लिए यह्‌ आव- 
यक है कि धीरोदात्त नायक का चरित्र-चित्रण तदनुरूप होना चाहिए ओर इसी 
प्रकार अन्य प्रकार क पाचों का चरित्र -चित्रण उनकी प्रकृति कं अनुरूप होना चाहिए । 
उदाहरण के लिए, साकेत' में दशरथ ओौर केकेयी के प्रति लक्ष्मण का उदढत व्यवहार 


[व र, ऋ) ४ 
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कामायनी' मे इडा के प्रति मनु का पशुतापूणं आचरण इसी प्रकारके रसदोष 1 
उदाहरण समञ्च जा सकते टै । 
` (7) रेते रसो का वर्णन जो प्रधान रख के पोषक न हो- इस रस-दोष का 
आशय स्तुतः एेसे रसो के वणंनसे है जोकि बघ्रासंगिक हो ओर इस कारण अंगी 
| रस का परिपोषन करते हों । लौकिक व्यवहारमे भी अप्रासंगिक वणंनों से रस-भग 
होता है ओर ठोक यही स्थिति काव्य तथा नाटकोकीभी होती है । तथापि यह 
रस-दोष इतना स्पष्ट ओर निविवाद होता टै करि कोई भी कवि अथवा नाटकक्रार इस 
प्रकार के अघ्रासंभिक वर्णन नहीं करता, टीक उसी तरह जिख तरह कि सामान्य 
विवेक-बद्धि से युक्त कोई भी व्यक्ति लोक-व्यवहारमें किसी प्रकार की अप्रासंगिक 
बात कहने मे संकोच करता है। 


। रस-दोषो के प्रसंग मे आचार्योँनेदो प्रकारसे विचार किया है--कवि की 
ष्टि से ओर सहदय की दृष्टि से । रस-दोषों का उपयुक्त विवेचन वस्तुतः कवि कीं 
ष्टि से कियागया है । सहृदय की दृष्टिमे रस-दोषों का विवेचन करने ` वालों 
अभिनवगुप्त प्रथम, उल्लेखनीय आचायं ह । अभिनवगुप्त ने सहृदय की हृष्टि से खात 
प्रकार के रस-दोषो का विवेचन किया है जो इस प्रकार है 

(क) प्रतीति मे अयोग्यता अथवा रस की सम्भावना का अभाव । 

(ख) स्वगत (साभाजिक की दृष्टि से) देशकाल विशेष का आवेश । 

(ग) परगत (नटो आदि की हृष्टि मे) भाव से देशकाल का आवेश । 

(घ) निजी सुखादि से विवश हो जाना 1 

(ड) प्रतीति के उपायों की अक्षमता ओर परिणामतः प्रतीति का स्फुट न 

होना । 

(च) अप्रधानता । 1 

(छ) संशय योग अर्थात्‌ सन्देह की स्थिति का उत्पन्न हो जाना । 

इन रस-दोषों का संक्षिप्त परिचय इस प्रकार है :-- | 


(क) प्रतीति में अयोग्वता अथवा रस फी सम्मावना का अभाव -- इस प्रकार 
का रस-दोष उस स्थिति में उत्पन्न होता है जबकि सामाजिक को व्य॑-वस्तु की ही 

` श्रतीति न हो । स्वभावतः वण्यं-वस्तु की प्रतीति न होने पर पाठक कसे रसास्वादनं 
कर सकता टै । लौकिक व्यवहार मेंभी जबःतक प्रसंग काज्ञान न हो, कोई भी बात, 1 
घटना अथवा स्थिति स्पष्ट नहीं हो सकती .ओौरं इस कारण उसका आनन्द भौ नहीं 
उठाया जा सकता ।-कदाचितु इसी कारणः काव्यशास्त्रियों ने काव्य मे असंभाव्य 
न | अतिमानवीय बटनाओं के समवेश का ओचित्थ स्वीकार नहीं कियाहै। इस 
सम्बन्ध मे पाश्चात्य काव्यशास्व्र के लब्धप्रतिष्ठ आचायं भरस्त्‌ का विवेचन भी 
उत्नेख्य है । अरस्तु के मत से षटनाएं तीन घ्रकार की हो सकती ह--धटित, सम्भाव्य 
ओर अशन्भव । वटित वण्यं-वस्तु मुख्यतः इतिहास का उपजीव्य होती है, सम्भाव्य का 
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सम्बन्ध काव्य अथवा साहित्य के साथ होता है ओर असम्भव का स्थान न तो इति- 
हास में होता है ओर न काव्यम । इसी आधार प्र कहा जा सकताहै कि काव्य में 
असम्भव घटनाओं के समावेश से रस-विघ्न उत्पन्न होता है क्योकि असम्भव घटनाभों 
आदि कं साय सामाजिक का साधारणीकरण नहीं हो सकता, अतः उसे आनन्द की 


प्राप्ति भी नहीं होती । 

(ख) स्वगत भाव से देशकाल का आवेश इस रस-दोष का आशय यह्‌ है 
किं नाटक आदि में वणित शोक, रति आदि भावोंको नाटक के पात्रोंके भावही 
बने रहना चाहिए । यदि उन भावों के भीतर सामाजिक को स्वयं अपने भावोका 
श्रतिबिम्ब दिखायी देने लगे तो वह नाटक की असफलता ही कहलायेगी । एेसी स्थिति 
मे शकुन्तला के विरह से दुखी दुष्यन्त कौ पीडा सामाजिक की अपनी पीडा बन जायगी 
स स्थिति में वह नाटक सामाजिक को रस की प्रतीति न कराके दख की 





ओर उ \ 
सामग्री ही जुटा सकगा । इस रकि देशकाल से सम्बद्ध होने पर सामाजिक को रसा- 


स्वाद नहींही पायेगा । 

(श) परगत भाव से देशकाल का अवेश-परगत भाव से देशकाल कं आवेश 
क आशय यह्‌ है कि यदि सामाजिक को एसा प्रतीत हो कि रंगमंच प्र अभिनय 
करने वाले पात्र वस्तुतः शोक, रति आदि भावों का स्वयं अनुभव कर रहँ तोभी 
उसके रसास्वादन मै वाधा पच जायगी । उस सम्बन्ध में सामाजिक कं समक्ष दो 


> 

॥ 

| तरकार की सम्भावनाएं रहती हँ --एक तो यह कि रंगमंच पर रामादि का मभिनय 
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करने वाले पत्रों को वास्तविक रामादि समन ले ओर दूसरी यह कि उन्है केवल 
अ्जिनय करने वाले नटादि ही समह । दोनों प्रकार की स्थितियों मे सामाजिक की 
श्रानसिक शान्ति नहीं बनी रह सकती । तथापि इन दोनों स्थितियों मे एक बात 
अत्यन्त स्पष्ट है कि सामाजिक भौर पात्र अथवा नटाहि की अलग-अलग सत्ताएे है । ॑ 
शब्दों मे, सामाजिक राम का अभिनय करने वाले को राम समक्षे अथवा नट- | 
इतना निविवाद है कि इन दोनों स्थितियों मे हौ सामाजिक के चित्तकी शान्ति भंग 
अवध्य हो. जायेगी । स्वगत अथवा परगत भाव से देशकाल के अबेश काञथं 
हः वैयवितक संसग कौ जकढ़ से है । भपने-पराये के भावों मे जकड़ा हुभा व्यक्ति 
केवल सीमित ष्टि ही रखता दै, उसके भावों का साधारणीकरण नहीं हो पाता । 
अतः इस रस-दोष कं निराकरण के लिए यह आवश्यक है कि कवि अथवा नाटककार 
इस प्रकार की शब्द-योजना तयार करे कि सामाजिक अथवा. पाठक देशकाल के | +| 
बन्धन से सवंथा मुक्त. रहे । | -&. | | 
(घ) निनी बुलादि से विवल् हौ जना-रस-दोष की ्थितिं तब जन्म लेती 
है जबकि साम।जिक स्वयं अपने जीवन के सुख-दुखो मे इतना अधिक प्रहतं हो किं वह | 
[ि ---- पर अभिनीत कयि जा रहै नाटक का सच्चे अर्थो मे आनन्द न उहा सके। 
नाटकं अथवा काव्य का भानन्द तभी उखाया जा सकता है जबकि सामाजिक का मन ॑ 
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किसी भी प्रकार के पूर्वाग्रहों से सवथा मुक्त हो। इस स्थिति का निराकरण :। 
काव्य अथवा नाटक सौन्दयमेही निहित होतादै। नाटक के रंगमंच पर पात्रों के 
अभिनय कौशल अथवा काव्यम कवि द्वारा निमित भावों का मनोमय सौन्दयें स्वतः 
ही मनुष्य को उसके व्यक्तिगत राग-द्रेषों से ऊपर उठा देता है । कदाचित्‌ इसी कारण 

` कई बार मनुष्य अपने मन के “भारीपन को द्रूर्‌ करने के लिए नाटक अथवा काव्य 
का आश्रय लेता है । इस प्रकार यह एक दाहरी प्रक्रिया हुई । एक तो सामाजिक का 
मन व्यक्तिगत राग-दष से अत्यधिक ग्रस्त होना, दूसरे नाटक, काव्यादि द्वारा मनुष्य 
को उसके व्यक्तिगत राग-देषों से ऊपर उठाकर भावनाओं के एसे पावन धरातल पर 
प्रतिष्ठित करना जहां उसकी “स्व अधवा "पर" की प्रतीति ही जाती रहे ओर वही 
स्थिति सच्चे आनन्द को स्थिति होती है । 

(डः) प्रतीति के उपायों को अक्षमता ओर परिणामतः प्रतीति कास्फुट न 
होना-- पहले ही यह्‌ स्पष्ट किया जा चुका है कि काव्य अथवा नाटकादि में अभि- 
व्यंजना के माध्यमसे रस की उत्पत्ति होती दै । भ्णरुगार' शब्द के उच्चारण अथवा 
कथन मात्र से शगार रस कं) उःपत्ति सम्भव नहीं टै । जर्हां कहीं कवि श्छुगार रसं 

` की उत्पत्ति कस्ता टै, वह निश्चय ही घटनाओं, पात्रों, वस्तु आदि की एेसी सुरम्य 
योजना प्रस्तुत करता है कि पाठक कोस्वतः ही श्यणार रस का आनन्द अनुभव होता 
है । यदि कवि कौ व्यंजना गक्ति असमथ अथवा अक्षम हई तो पाठक को निश्चय ही 
रस की प्रतीत नहीं हो सकेगी । यही स्थिति नाटक कीभी है। रंगमंच पर अभि- 
नीत किये जा रहे नाटक के पात्रों आदि के अभिनयकौशलमे किसी भी प्रकार की 
दुर्बलता अथवा अक्षमता नाटक के रसास्वादन में बाधक सिद्ध होगी । क्रोचे के अभि- 
व्यंजनावाद का मूलाधार यही अवधारणा है । 

(च) अप्रधानता--जप्रधानता का आशय रस को अप्रधानता से है । रस- 
निष्पत्ति कै प्रसंग में स्पष्ट कियाजाचुकादहै कि रस का प्रत्यक्ष सम्बन्ध स्थायी भाव 
के साथ होता द ओर विभाव-अनुभाव आदि स्थायी भावके पोषक टी होते है । 

सरे शब्दों मे, स्यायी भाव प्रमुख होता है ओर अन्य भाव अर्थात्‌ विभाव अनुभावादि 
करी स्थिति गौण होती दहै। यदि किसी काव्य अथवा नाटकादि मे स्थायी भावकी 
पधानता की रक्षा नहीं हो पाती ओर किन्हीं कारणों से विभावादि प्रमूख स्थान प्राप्तं 
नर लेते दै तो उस काव्य अथवा नाटक मे निश्चय ८५ रसास्वादन मे बाधा पहंचती 
हं । यह अत्यन्त आवश्यक है कि सामाजिक के मन में पधान रस की अनुश्रूति हो । 
तथायि यह रिथति सामान्य रूपमे स्वीकार करते हुए भी संस्कृत ओर हिन्दीमेरेसे 
। कऋव्य-प्रसंग सुलभ हं जिनमें मूख्यतः विभावादि काही चित्रण किया गया है। 
व्य्चिचारी भावों के माध्यम.से रसोद्बोधन के कई उदाहरण हिन्दी के छायावादी 
व्य में सहज सुलभ है । वस्तुतः अभिनवगुप्त ने जब अघ्रधानता के रस-दोष की बात 
तो उनका मूल उद्‌ श्य काव्य के भावपक्ष को अधिक गौरव प्रदान करना था। 
(छ) संशय योग- संशय योग की स्थिति तब उत्पन्न होती है जबकि रम के 
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विभिन्न अवयवो की वास्तविक स्थिति के सम्बन्ध में संशय उत्पन्न हो जाये । रस के 
` विभिन्न अवयवो मे विभाव, अनुभाव, व्यभिचारी भावों के अतिरिक्त स्थायी भावों की 
।  गणनाको जाती है । विभाव, अनुभावादि का स्थायी भावों के साथ एक विशिष्ट 
3 प्रकार का सम्बन्ध होता है जिसके परिणामस्वशूप स्थायी भाव की प्रतीति रस रूपमे 
^ होती है । जब तक यह्‌ सम्बन्ध सुस्पष्ट ओर निध्रान्त नहीं होगा, तब तक रसास्वाद 
मे बाधा पहं चती रहैगी । संशय की यह्‌ स्थिति इसलिए उत्पन्न होती है क्योकि एक ही 
। अन्‌भाव का एकाधिक रसों के साथ सम्बन्ध हो सक्ता है । उदाहरण के लिए भया- 
नक भौरश्यगार दोनोंही रसों मे कम्प" अनुभाव का अनुभव होता दहै। इसी 
। प्रकार व्यग्र को देखकर भयानक रसों ओर रौद्ररसो के अनुरूप विभावो की अनृभूति ` 
हो सकती है । अतः रस-परिपोष के लिए यह आवश्यक है कि रस॒ विभिन्न अवयवो 
की वास्तविक स्थिति अत्यन्त स्पष्ट हो अर्थात्‌ स्थायी भाव के साथ कौन-कौन से 
विभागों, अनुभावो, व्यभिचारी भावों आदि का सम्बन्ध है- इस सम्बन्धमे किसी भो 
ग्रकार का संशय नहीं होना चाहिए । इस सम्बन्ध मे यह भी उल्लेख्य है कि संशय योग 
का आशय कथात्मक कौतुहल से नहीं है क्योकि कौतूहल तो निश्चय ही कान्य-सौन्दयं 
की अभिवृद्धि करता है जबकि संशय की स्थिति निविवाद रूप से रस-बाधके होती है । 


रस-दोषों के उपयु क्त॒विवेचन के स्पष्टतः दो पक्षहैँ-एक तो कवि की 
| दष्टिसे ओर दूसरा सहृदय की दृष्टिसे। यद्यपि तात्विक दृष्टि से रस-विध्न की 
स्थिति केवल विषयिगत अर्थात्‌ सहदय कौ दष्टिसे ही होती है तथापि अध्ययन की 
सुविधा के लिए रस-विष्नो का यह द्विपक्षीय विवेचन निस्सन्देह अधिक व्यावहारिक 
है। मूल बात यह है कि रस-विघ्न कौ स्थिति मुख्यतः दो कारणों से हो सकती है- 
अनुभ्रूति को कमी तथा अभिव्यक्ति कौ विकलता । अनुभूति को कमी का प्रत्यक्ष 
सम्बन्ध सहृदय के साथ होता है जबकि अभिव्यक्ति की विकलता का सम्बन्ध कविके 


साथ होता टै । इस आधार पर रस-दोषों का उपथु क्त विवेचन निश्चय ही अधिक 
तकंसंगत ओर व्यावहाटिकि है । 





करण रम का आस्वाद--भारतीय काव्यशास्त्रीय चिन्तन मे इस सम्बन्ध मे 

ग्रायशः कोई विव.द रटीं है कि काव्य-रसं अनिवायेतः आनन्दपणे होता है । एेसी 
मान्यता के रहते हए एक अघ्यन्त स्वाभाविक प्रन यह उठता है कि शगार, हास्य 

आदि सुखात्मक रसो से आनन्द कौ अनुभूति तो निविवादहै किन्तु कारुणिक प्रसंगो | 

आदि का आस्वाद किस प्रकार आनन्दपुणं हो सकता है । इसी प्रश्न को एक आओरदग | { 

¢ २ भी प्रस्तुत किया जा सकता है । चारो ओर हाहाकार ओर त्रासपूणं वातावरण के 
सहते हए, माकी गोद से उसके अवोच बालक को छीनकर सूल पर लव्का देने 
अधवा किसी नवविवाहिता की मागं का सिन्दूर पुठ जाने से किसी भी व्यक्ति को 
। 
। 


आनन्द कौ अनुभूति कंमे हो सकती हे । ये सारे प्रसंग मूलतः कारुणिक ओौर जासपुणं 
है, इनसे सहृदय दुखी ही हो सक्ता है, फुट-कटकर रो सकता है, अतः एेसी स्थिति 


अ. 
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मे यह कंसे माना जा सकतारहैकि एमे प्रसंगों को देखकर अथवा पटकर क भी 
सहृदय जानन्दित हो सकता दै । इसके विपरीत यह तथ्य भी उल्लेख्य है किं यदि 
क्स प्रकार के कारुणिक प्रसंग अनिवायेतः अप्रीतिकर ओर दुखात्मक होते हैँ तो फिर 
सहदय एसे प्रसंगो से परिपणं नाटकं, आदिमे क्यों जाते टं । इसका सीधा-सादां 
अर्थं यही हृजा कि यदि किसी त्रासपृणं प्रसंगको देखकर अशनां पठकर सहृदय दुखी 
होता है ओर इस पर भी यदि रेत प्रसंगो के प्रति सहदयों मे आकषण बना रहता है 
तो इन प्रसंगो में अवश्य ही एेसा कुछ होता है जो विणुद्ध रूप से दुखात्मक नहीं होता 
अथवामूं कह सकते हैँ कि काम्य अथवा नाटक में कारुणिक प्रसंगो को किसी एसे 
कौशल से प्रस्तुत किया जातादै कि सहृदय को आसू बहानेपे भौ एक प्रकार कीं 
आनन्दानुभूति होती है, दुखी होने में भी सुख की दिव्यता दीख पडती है । इसके अति- 
रिक्त यह भी प्रायशः सिद्धहो चुका दहै कि कविता का आदि स्वर करुणा के क्रोड मे 
फूटा था । विश्व का श्रेष्ठतम साहित्य इस महत्त्वपणं तथ्य का साक्ष है कि 


` “वियोगौ होगा पहला कवि माह से उपजा होगा गान । 
उमड़ कर आंखों से च॒पचाप वही होगी कविता अनजान ।' 


इस प्रश्न को तेकर भारतीय काव्यशास्त्रियों में नत्यक्ञ तथा अप्रत्यक्ष रूप से 
पर्याप्त विवेचन हृजा है । इसी प्रन के साथ रस के स्वरूप का प्रशन भी बहुत गहरा 
। जुड़ा टै । यद्यपि अधिकांश भारतीय आचाय रस को सुखात्मक मानते हैँ फिर भौर 
भी कई काव्यशास्वरी हैँ जो कि रस को सुख-दुखात्मक दोनों बकार का मानते है। इस 
वर्मं के काव्यशास्वियों का एक प्रबल तकं यह टै कि कवि की जिन अनुभूतियों से 
कविता का सृजन हता हे, वे अनुभरूति्यां अनिवार्य॑तः सुखात्मक ओौर दुखात्मक दोनों 
प्रकार को होती हैँ । एेसी स्थितिमें कविता से निःसृत रस भी स्वभावतः युख-द्खा- 
त्मक होगा | सुखात्मक < रसोंमें श्य गार, हास्य आदि रसं होगे ओर दुखात्मक रसो से 
करुणादि दुखात्मक रसो को गणना कौ जायेगी । इस सम्बन्धं में अभिनवगुप्त कौ यह्‌ 
धारणा उल्लेखनीय हे कि रस को सुख-दुखात्मक मानने वातत विद्वानों का चिन्तन 
साख्य दर्शन से प्रभावित है। सांख्य दशंन के अनुकार पुरुष ओर प्रकृति--यही दौ 
आदि तत्व ह । तथापि पुरुप निलिप्त है अर्थाव्‌ न तो वह किसी अम्य तत्त्व से जन 
लेता है भौर न किसी तत्व को जन्म देता है । यह अखिल सृष्टि प्रकृति का ही एक 
मात्र ध्रताप हे। प्रकृति के तीन गुण बताये गये है- सत्त्व, रज ओर तम । इन तोनों 
नकी भी अपनी-अपनी प्रकृतिर्या ह, अर्था सत्व की प्रकृति सुखात्मक है, रजोगुण 
दमक दै भीर तमोगुण मोह, माया आदि का जनक होता है । इस प्रकार सांख्य 
। र के अनुसार इस अखिल सृष्टि के मुल मे सुख, दुख ओर मोह की उपस्थिति बनी ` 
रहती ह । क वि का कविता भी इसी सृष्टि में बिखरी हई इन तीनों प्रकार की अनू- 
तिं कौ लेकर बनती है । अभिनवगुप्त के इसं विवेचन से एक महर्वपरुणं तथ्य यह 
भर्‌ > कि उनके समयमेरसं को प्रकृति सुख-दुखात्मक मानने वाले काव्य- 
उभरता £ | 
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शास्त्रियों की एक सुदीर्घ परम्परा अवश्य रही थी । अभिनवगुप्त के पश्चातु तो 
अनेक काव्यशास्त्रियों ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में रस को सुख-दुखात्मक सिद्ध क्रिया । 
इस इष्टि से जन आचायं रामचन्द्र गुणचन्द्र का नाम विशेष खूप से 3 ल्लेखनीय है 1 


नाट्‌ूयदर्पण रार रामचन्द्र गुणचन्द्र ने स्पष्टतः कहा है कि ““सुखदुःखात्मनः 
रसः” ओर इसी अण्धार षर रसौ को सुखात्मक ओर दुखात्मक-इन दो मुख्य वर्गो 
चरे बाट दिया दहै! इष वर्गीकरण के अनुसार वीर हास्य, भ्णुगार, अद्भुत ओर शान्त 
आदि सुखात्मक रस होते हँ ओर रौद्र, बीभत्स, करुण तथा भयंकर आदि दुखात्मक 
रस होति दै । इस वर्गीकरण का आवार लौकिक व्यरवहारमे भी देखा जा सकता है । 


` लौकिक संसार में मनुष्य के अनुभव मुख्यतः सुखात्मक ओर दुखात्मक होते हैँ ओर 


कविका संसार भी इसी सुलात्मक-दलात्मक अनुभवो से बनता है । कवि की अनभ्रुति 
जितनी गहरी, सच्ची ओर ईमानदार होगी उसको कविता भी उतनी ही प्राणवान्‌ 
गी । स्वभावतः उसको अनुभूति कौ गहराई इसी एक तथ्य में छिपी होती है 
कि वह॒ जीवन को कितनी समग्रता के साथ समेट पाया है। जिस कविता में जीवन 
का जितना व्यापक चिच्र उतारा जायेगा, वह्‌ कविता उतनी ही अधिक प्रभावपूणं 
ौर जीवन के अधिक निकट होगी । जीवन की व्यापकता का आशय स्पष्टतः यही 
ड कि उसमे जीवन कै सुख-दुख, राग-द ष, वपि युण्य सभी का समाहार हो जाता है। 
यदि किसी कविता मे केवल सुख के सुनहले प्रसंगो को ही स्थान मिल पाताटै तो वह्‌ 
कविता निचित रूप से जीवन का एक्रंगी चित्र ही प्रस्तुत कर सकेगी । स्वभ।वतः 
[रके कन्य मे जनजीवन का उरा चित्र नहीं उभर पायेगा। रामचन्द्र गुण- 
न्द्र के अनुसार कविता अथवा नाटक मे ्वाणत दुखात्मक प्रसंगो से सहृदय को 
बस्वुतः दुख ही होता है किन्तु कवि अथवा नाटककार के कलाकौशल से उसी द्ख मे 
रमानन्द का भ्रम हो जाता है । होता यह्‌ ह किं जब कोई व्यक्ति क्रिसी दुखात्मकं 
मसग को देखता ठै ओर जब उस दुखमय आस्वाद का विराम हो जाता है तो बहू 
नटादि के अभिनय-कोशल, चमत्कार मेखी जतादै ओर तब उसे उस दुखपुणं . 
आस्वाद में भी परमानन्द की अनुभूति होती है । आचायं गुक्ल भी करुण रस कै 
आस्वाद को दुखपूणे मानते हए कहते हँ किं, यदि श्रोता के हृदय मे भी प्रदशशितं भाव 
नना उदय न हभ --इस भाव कौ सहानुभूति से भिन्न प्रकार का अ(नन्दरूप अन्‌भव 
हमा तो साधारणीकरण कंसा ? क्रोध, शोक, जुगुसा आदि के वर्णन यदि श्रोता के 
हृदय में अनन्द का संचार करे तोया तो श्रोता सहूदय नही या कविने बिना इन 
नावो का अनुभव किये उनका सप प्रदशित किया है ।" | 


भारतीय काव्यशास्त्रियों मे एते अनेक काव्यशास्त्री हँ जो करि रस को भूलतः 
सुखात्मक मानते टँ ! भरतभुनि ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे रस को मानन्दत्मक माना 
है । षट्नायक, अभिनवगुप्त तथा आचायं विश्वनाथ आदि भी प्रत्यक्षतः अथवा 
[वि , शण यही स्वीकार करते हँ । इन विचारकां के मत से करुण रस सहित सभी रव 
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जानन्दपूर्णं होते है । करुण रस की आस्वादरूपता का परिचय देते हए अ। चाये विश्व- 
नाथ कहते है कि- 

करुणादावपि रसे जायते यत्यरं॒सुखम्‌ । 

सचेतसामनुभवः प्रमाणं तत्र॒ केवलम्‌ । 

किञ्च तेषु यदा दुःखं न कोऽपिस्यात्तदुन्मुखः । 

तथा रामायणादोनाभर्वाता दुःखहेतुता ।' 


अर्थात्‌ करुण आदि रसो मेँ जो भी परमानन्द अनुभव होता है उसमे केवल 
भरमाताओं के हृदय ही प्रमाण हँ । यदि उनमें दुःख भी मान लिया जाय तो कोई भौ 
व्यक्ति उनके प्रति उन्मुख न हो ओर तब रामायणादि भी दुखपुणं बन जायेगे। इस 
भकार काव्यशास्त्रियों के इस वगं के अनुसार करुण रस सहित समी रस आनन्दपुणं 
होते ह गौर उनकी अनुभूति तदनुसार सुखपूणं होती हे । 
काव्यशास्त्रियो के इन दो मुख्य वर्गों के अतिरिक्त एक ठेसा अन्य वर्गं भी है 
जिसे मध्यवर्ती वगं कहा जा सकता हे । काव्यशास्त्रियों के इस वं के अनुसार करुण 
स्स का आस्वाद सुखात्मक भी होता है ओर दुघ्रामक भी। इसः द्ष्टिसे आचाय 
तामत का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है । विद्वानों का एक अन्य वगं एेसाभीहै 
जिसके अनुसार काथ्य अथवा नाटक का उदं एय केवल मनोरंजन करना नहीं है । इस 
वगं के अनुसार काव्य अपने आप मे एक एेसी जटिल अनुभूति है जिसमे मनुष्य की 
विविध प्रकार की वृत्तियों का सम भाव रहता है। काव्य में जीवन की परस्पर विरोधी 
ओर समान वृत्तियों का वंविध्य बिखरा होता है जिसमे सुख-दुख, करुण~त्रास आदि 
का अत्यन्त स्म मौर स्वस्थ सन्तुलन बना रहता है । रस-निष्पत्ति का बहुचचित 
सिद्धान्त भी स्थूलतः इसी भाव-वंबिध्य पर टिका है । रस-सिद्धान्त मे यह माना जाता 
है कि अनेक प्रकार के व्यभिचारी भाव एकनिष्ठ होकर किसी एक स्थायी भाव कां 
पोषण करते ह गौर तभी वह्‌ स्थायी भ।व रसूप बन जाता? है । इस प्रकार रसखूप 
जीवनं की विभिन वृ्तियो के समवाय की परिणति हा । यह्‌ परिणति सुखात्मक भी 
हो सकती है, दुःखात्मक भी ओर उभयात्मक भी । 


आचाय शुक्ल ने रस को सुखात्मक गौर दृखात्मक--दोनो प्रकार ॐी अनु- 
भूतियों से ऊपर माना है । शुक्ल जी के अनुसार हृदय की मुक्तावस्था रस दशा कह- 
लाती है । शुक्ल जी के मतामुसार कविता का परिणीलन करते सप्रय सहृदय की 
सत्ता तिरोहित हो जाती है। ठों° त्रिपाठी के अनुसार, “वैसे तो लौकिक विषयों के 
श्रहण करने में हम उन विषयों का अपने व्यक्तित्व से सम्बन्ध कर लेते है ओर उस 
समय हमारे हृदय अपने योगक्षेम की वासना से वासित रहते है । किन्तु जब हम 
काव्य का परिशीलनं करते हँ तब उनते हमारा व्यक्तिगत सम्बन्ध नहीं होता बल्कि 
उन्हें हम निविशेष शुद्ध ओर मुक्त स्वभाव से ग्रहण करतैरह। हसी को "व 


(डिटेचर्भेट) कहते हँ भौर इसी को दम ब्रह्मानन्द सहोदर इत्यादि चारे जो संज्ञा ` 
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वरदान कर सकते है ।*“ इसी आधार पर आचायं शुक्ल को भी आनन्दवादी मान 
लिया गयां है क्योकि उनके मत से काव्य को रसदशा आनन्द मय होती है भौर उसका 
। वर्यवसान भी आनन्दम ही होता दै। 
4 उपर्थक्त विवेचन के आधार पर करुण रस की आस्वादरूपता को लेकर 
स्पष्टतः दो मत उभरते है-एक के अनुसार रस का आस्वाद उभयात्मक है अर्थात्‌ 
दस सुखात्मक ओर दुखात्मक दोनों प्रकार का है. ओर दूसरे के अनुसार रस विशुद्ध 
हूय से आनन्दमय ह्येता है । दोनों वशे अपने-अपने पक्ष मे सशक्त तकं उपस्थित करते 
ह । यदि रस को प्रकृति उभावात्मक न्‌ ली जाये तो एक स्वाभाविक प्रष्न यह 
उवेगा कि रस को दुखात्मक अभिव्यक्ति किस प्रकार प्रीतिकर । सकती है । यह्‌ प्रश्न 
तब ओर भी अधिक जटिल दीखता है जबकि दुःखात्मक काभ्यों ओर न।टकों के प्रति 
> मे अत्यधिक आकषण बराबर वना रहता है । इससे यह सिद्ध होता है कि 
करुण प्रसंगो से युक्त ना<कों, कान्यों मे अवश्य ही कुछ एसा होता है जिससे सुख 
शे अनुभ्रूति होती है । इसके विपरीत यदि रस को अनिवार्येतः आनन्दमय मान लिया 
क तो यह प्रश्न पुनः उस्तादहै किं अपने एकमात्र पुत्र की मृत्यु पर विलाप करती 
हई किसी दुखी माता को देखकर कौन निष्टुर हृदय हरषित हो सकता है । 








करुण रस के आस्वाद को आनन्दमय मानने वाले काव्यशास्त्रियों ने अपने मत 
ष्टिम ताना प्रकार के तकं प्रस्तुत किये है जिनका संक्षिप्त पर्चिय निम्ना- 


कीषु 
नुसार टै : 
(क) इस सम्बन्ध मे सर्वाधिक महत्त्वपूणं तथ्य तो यह्‌ है कि काव्यरस अपने 





आप मे मलौकिक होता है उसमे लौकिक काये-कारण सम्बन्धो की खोज करना 
(निस्सार होगा । दुखमय प्रसंगो के वणन से दुख की उत्पत्ति होना एक लोक-व्यवहार 
करा सिद्धान्त है जो कि कान्य के प्रसंग मे चरिताथं नहीं होता । कवि अपनी प्रतिभा 
जा संस्यशं देकर काव्य मे वणित दुखमय प्रसंगो को सुखात्मक बना देता है। “रस 
गंगाधर" में कवि को इसी अलौकिक प्रतिभा का परिचय देते हुए कहा गया है कि “अयं 
हि लोकोत्तरस्य कःव्यव्यापारस्य महिमा यत्प्रयोज्या अरमणोय अपिशोकादयः पदार्थं 
मलौकिक जनजयन्ति” अर्थात्‌ यह अलौकिक काव्य-व्यापार (अर्थात्‌ व्यंजना) 
क्री ही महिमा दहैकि कवि द्वारा व्यक्तं अरमणीय शोकादि पदाथे भी अलौकिक आह्खाद 
को उत्पन्न करने वाले सिद्ध होते ह । वस्तुतः इस वे के काव्यशास्त्री मूलतः आनन्द- 
वादी ही है क्योकि इनके मत ॒से रस अलौकिक है । इन काव्यशास्त्रियों का समूचा 
चिन्तन रस कौ अलौकिकता पर निभंर करता है । पाश्चात्य काव्यशास्त्रीय चिन्तन में 
ह्मी रस की दिव्यता, अलौक्रिकता के प्रति पर्याप्त आ प्रह रहा ह । पाश्चात्य काव्य 
शास्त्रीय चिन्तन की परम्परा के सूत्रधार प्लेटोने भी दिव्य प्रेरणा की बात आग्रह 
पूवक कही दै । तथापि आज के बुदधिवादी युग मे इतनी बात स्पष्टहो चुकीटहैकि 
कवि, कविकमं, कविता गौर उससे नि-स.त होने वाला काव्यरस-ये भो अलौकिक हैतो 


२ 
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केवल इसो अथं में कि उनमें ओौर लौकिक जीवन में गुण का ही अन्तर है । क 
जोर जोवनरस, कविता ओर जीवन, . कविप्रतिभा गौर सामान्य बद्धि--इन समी की 
प्रकृति में कोई अन्तर नहीं है ओौर जो अन्तर प्रत्यक्षतः भासित होता है बह गण का 
भन्तर है । इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि काव्य में वणित शोक प्रसंग ओर लौकिक 
संसार के शोक प्रकरण प्रकृति से एक है किन्तु उनभेगृण काही अन्तर है) 


(ख) काव्य में भावकत्व का सिद्धान्त प्रतिपादित करने वाले भअदटुनायकने भी 
दस समस्या का एक समाधान प्रस्तुत किया है । भटुनायक के मतानुसार कवि भावकत्व 
व्यापार के माध्यमसे दो काये करता है-एक तो सहबय को व्यवितिगत रागद्धष 

` के भावोंसे मुक्त कर देता है ओर दूसरा विभावादि का साधारणीकरण कर देता है । । 
कवि का यह भावकत्व व्यापार सामान्य भाषा मे “काव्य-कौरलः कठलाता हि । 
जिसका आशय दोषमुक्त ओर गृणालंकारों से युक्त शन्दाथे-योजना से होता है। कवि | 
दोषम्‌ क्त मूर गुणालं कार युक्त शन्दार्थं-योजना का प्रयोग करतां हुआ लौकिक शोकादि | 
भावों को उनके आश्रय ओर आलम्बनादि के साथ साधारणोकृत खूप सें व्यक्त करता 
दै । परिणामतः शोकादि भाव सुखद चवंणा के पात्र हो जाते ह । इस प्रकारे कवि 
भावकलत्व व्यापार के माध्यम से मूलतः दुखमय भावों को सुखमय आस्वाद में परिणत 
कर देता है । उसक्रा यह्‌ कायं स्पष्टतः दो प्रकार से सम्पन्न हो पाता है-उसका 
अपना काव्यकौशल ओर विभावादि का साधारणीकरण । काव्यकौशलल का आशय कवि- 
प्रतिभा ओर कल्पनाशक्तिसे है जिसके प्रयोग से कवि लौकिक शोकादि के भावों को 
साधारणीङृत रूप में प्रस्तुत कर देता है । डं नगेन्द्र के शब्दों मे, “कल्पना के 
चमत्कार मे धाधारणीकृत होकर शोकादि की विशिष्टता नष्ट हो जाती है । व्यक्ति 
सम्बन्ध से मूक्त होकर उसके स्थूल लौकिक सम्बन्ध नष्ट हो जाते है अर्थात्‌ उसका 
ल्प सामान्य जीवनगत अनुभूति की अपेक्षा अधिक उदात्त हो जाता दै ।' भारतीय 
दशंन को भाषा मे 'भूमा' की जिस स्थिति का उल्लेख किया जाता है वह वस्तुतः यही 
स्थिति होती है । भ्रमा की चेतना व्यक्तिगत राग-ढेष से सवंथा मुक्त होती है मौर 
मन की इसी स्थिति म सच्चा सुख होता है । निष्कर्षतः कहा जा सकता है कि भटु- 
नायक ने काव्यकोणल ओर विभावादि के साधारणीकरण का सिद्धान्त प्रस्तुत करके 
करण रस को आस्वाद्यता सिद्ध की है। 


(ग) इस विषय पर तीसरा महतत्वपूणं विचार अमिव्यकितिवादी काथ्यशास्वियों | 9 
द्वारा प्रस्वुत किया मया है । अभिव्यक्तिवादियों के अनुसार, सहूदय को नतोरखका ` 

्रत्यक्ष अनुभव होवा दै ओौर न उसकी प्रतीति ही होती है बल्कि काव्य का आस्वाद 
जात्मानन्दकूप होता है । द आधार पर यह्‌ कटा जा सकता है कि रश्च की उत्पत्ति 
कम्य से होती ही नहीं । जिसे रस कहते हँ वह्‌ तो कविता के माध्यम से विशुद्ध भाव- 
भूमिका मे भत्मा का आस्वाद है जौ क्रि अनिवा्तः आनन्दपूणं होता है । इस रकार 
बअभिव्यक्तिवादियों के अनुखार कान्य मे बभित सोक व्यक्तिचत शोक नहीं रह जाता 
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अपितु कवि उसकी अभिव्यंजना साधारणीकृत शोक को भाव-भूमिकाके रूपमे करता 
है । अतः काव्य तो केवल एक माध्यम है जिसके हारा कवि व्यक्तिगत शोकादि को 
“त्व ओर "पर' के सम्बन्धो से मृक्त करके प्रस्तुत करता है । निस्सन्देहं इस उदेश्य 
ते कवि अपने काव्यकौणल ओौर वस्तु-ततत्व का उपयोग करता है । इस प्रकार यह 
स्पष्ट हो जाता है कि काव्य ये शोकादि भावों के लौकिकं रूप का नहीं अपितु उनकी 
कलात्मकं अभिव्यक्ति का महत्त्व होता है । कलात्मकता का संस्पर्शं लौकिक भावादि 
कने व्यवितगत सम्बन्धो से मुक्त करके साधारणीकृत ङ्प में व्यक्त करता है । लौकिक 
क्लोकादि भावों का यह्‌ साधारणीकृत रूप स्वतः रसमय होता है । दाशंनिक भाषा मे 
बात करे तो कहा जा सक्ता है कि लौकिक संसार में रजोगुण ओर तमोगुण कौ 


श्रभुता विघ्नका री होती है, चित्त के लिए्क्लेशप्रद होती है । काव्य में इसी रजोगुण 


अर तमोगुण का शमन होता दै ओर सत्त्वगुण कौ प्रतिष्ठा को जाती है । सत्त्वगुण 
के उद्रकं का अथं विविध प्रकार के भावों से युक्त व्यक्ति को व्यक्तिगत रागेषादि 
चे मुक्ति दलाना दै । अभिव्यक्तिवादियों का यह चिन्तन अदं तवादी सिद्धान्त से 
श्रावित है। 
(घ) इस प्रश्न पर शारदातनय के विचार भी उल्लेख्य हँ । शारदातनय के 
मत से मनुष्य कौ आत्मा नित्य आनन्दमय होती है ओर यह संसार विसिन्न प्रकार के 
-मोहादि से ग्रस्त होने के कारण भोग्य नहीं है । तथापि मनुष्य को जात्मा राम, 
विद्या ओौर कला के माध्यम से इस दुखमय संसार का भोग करती है । राग, विद्या 
र कला--ये तीनों तत्व अपने-अपने ढंग से दुखमय संसार को भोग्य बना देते है । 
राग सुख का आधार होता है, विया रागके माध्यमसेदही अन्ञान का नाश करती 
हे ओर चैतन्य के ज्ञान के साथ साल्लातकार कराती है तथा कला मानवीय आत्माको 
श्रदीप्त करने वाला साधन होती दै । सामाजिक अथवा सहृदय इसी माध्यम ते रसा- 
स्वाद प्राप्त करता है । शारदातनय के मत से मानवीय आत्मा मलतः आनन्दमयी है 
तः उसके लिए करुण रस भी, मन्यं रसो को भांति आस्वाद्य बन जाता है । क्योकि 
नवीय आत्मा आनन्दमयी होती है, अतः उसके लिए सुख-दुख के भीतर कोई भेद 
नहीं रह पाता । उसको प्रकृति अनिन्दमंथी होने के कारण वह्‌ क्रुणरसक्ोभी 
नास्वाद्य बना लेती है । शारदातनय की यह धारणा वस्तुतः भारतीय दशैन के 


जानिन्दवाद से अनुप्राणित है। 


शारदातनय के पश्चात्‌ रामचन्द्र गुणचन्द्र ने रस को सुखात्मकं ओर दुखात्मक-- ` 


दैनं रकार का माना है । उनके मतानुसार,  सुखदृखात्मकं रसः" अर्थात्‌ रस युखा- 
ल्मक गौर दुखात्मक दोनों प्रकारका होता है। इसी आधार पर उन्होने परम्बरागत 
रसो का विभाजन भी किया है। उनके मतानुसार- श्य गार, हास्य, वीर, अद्भूत ओर 
शान्त--ये पाँच रस सुखात्मक हैँ गौर करुण, सौद्र, वीभत्स ओर भयानक ये चार 
रत दुखात्मक ह । इसी प्रसंग म रामचन्द्र गुणचन्द्र ने इस प्रश्न पर भी विचार करिया 
है कि जब १ ऋ) रौद्रादि रस प्रकृति से दुःखमय हैँ तो उनके प्रति सहदय के म॑नमे 
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आकषंण क्यो रहता है । न।ट्‌यदपंणकार के अनुसार करुण प्रसंगो आदि को सव 
अथवा पठ्कर सामाजिक को जो आनन्ददायिनी अनुभूति होती दै उसका सम्पूर्णं श्रेयः 
-नटादि के अभिनय कौशल कोहै। नटादि अपने अभिनय कौशल का सफल प्रयोगं 
करते हुए करुण प्रसंगो के अभिनय में इतना चमत्कार भर देते ह कि बुद्धिमान पाठक, 
्रक्षकादि भी आनन्दित हो उठते हैँ । इस प्रकार कहा जा सकता है कि “श्रक्षक या 
श्रोता करुण रस मे आनन्दानृभूति नहीं करता, वरन्‌ उसकी अभिव्यंजना करने चाज्ते 
कवि तथा अभिनेता के कलानेपुश्य से चमत्कृत होता है । इस चमत्कार से ही करुण रसं 
मे आनन्द की श्नान्ति अथवा माभास हो जाता है ।'* इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता 
है कि कलागत सौन्दयं का संस्पशं पाकर शोकपूणं ओर करुण प्रसंगो कौ अभिव्यक्ति एक 
प्रकार का चमत्कार बन जाती टै । यह कलागत सौन्दयं क्या है ? कलागत सौन्दयं 
का आशय मन की अनेकशः वृत्तियों के समन्वय से है । जो कवि अथवा अभ्निता मन 
की अन्तवृ तियो के मध्य॒ जितना गहरा ओर आदशं समन्वय स्थापित कर सकेगा 
उसकी कला उतनी ही अधिक प्राणवान मौर समथं कहलायेगी । चित्तवृत्तियों के मध्य 
सामंजस्य की स्थापना करना ही वस्तुतः कःला-सृजन कहलाता है । तथापि इस द्ष्टिसे 
रसास्वाद की समस्या का समाघान नहीं होता, यह तौ केवल काव्य-सृजन की प्रक्रियां 
का समाधान हो सक्ता है। जहां तक सहदय द्वारा रसास्वाद कां प्रश्न दै, वह्‌ भी 
चित्तवृत्तियों के मध्य एक प्रकार का सामंजस्य स्थापित करने से सम्भव होता है । इस 
प्रकार मन को वृत्तियों का सामंजस्य केवल काव्य-सृजन करते हए कवि के लिएही 
नहीं अपितु काव्य का आनन्द लेते हुए पाठक के लिए भी गपेक्लित है । 

करुण रस के आस्वाद के प्रश्न पर भारतीय काव्यशास्वरमे तो इतना नहीं, 

किन्तु पाश्चात्य काव्यशास्त्र मे विस्तार से विचार हभ है ओौर इसका मूल कारण यह्‌ 
है कि करुण रसं का सच्चा प्रतिनिधित्व करने वाली त्रासदी पाश्चात्य साहित्य-जगत 
। की एक महत्त्वपूणं ओर लोकप्रिय विधा रही है । अरस्तु के बहुच चित विरेचन सिद्धान्त 
मे वस्तुतः इसी प्रन का समाधान खोजने का प्रयास किया गया है । अरस्तु एक वैद्य 

के पुत्र थे अतः उनका विरेचन सिद्धान्त भी चिकित्साशास्त्र पर आधारित है । 

क्रे मतानु्तार जिस प्रकार रेचक का सेवन करने से शरीर के भीतर विद्यमान अस्वा- 
स्थ्यकर पदार्थो का बहिष्कार हो जाता है भौर परिणामतः शरीर स्वस्थ ओर शुद्ध हो 
जाता दै ठीक उसी प्रकार त्रासदी में शोक, त्रास आदि भावों का अतिरंजित वणन 
वामाजिक के अपने शोकादि भावों को उदुवुद्ध कर देता है गौर इस भकार च्रासदी से 
उत्तेजित होकर उसके भीतर के दुखात्मक करुण, चास आदि भाव सहज. ही अभिग्यक्त 
गे जाति दँ मौर उनका निराकरण हो जाता है । मनुष्य के भीतर वासना रूप में स्थित 
| अनोविकारो से दो. प्रकार से मुक्ति मिल सकती भ ५ तो उनका शमन कर 
दिया जाये अथवा उन्हे अभिव्यक्ति दी जये । त्रासदी म्‌ दूसरी विधि क पालन किया 
3 । त्रासदी में वाणित दुखादि के अतिरंजित वणेन से पाठक अथवा सामाजिक 


ठ शोकादि भाव उत्तेजित हो जाते है ओर अन्ततः उसका भारीपन हल्का हो 
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जाता है, उसका दुखी चित्त सवंथा निविकार ओर शान्त हो जाता है । मन की. यही 
स्थिति मन का सच्चा सुख है । इस सम्बन्ध मे यह उत्लेख्य है कि विरेचन सिद्धान्त 
के माध्यम से अरस्तु मानव-मन की निविकार स्थिति की. सुखमय कत्पन। साकार कर 
देते है किन्तु काव्यानन्द का यह अभावात्मक खूप ही हो सकता है । चित्त की शान्ति 
ही काव्य का श्रेय नहीं हो सकती । पाठक अथवा रक्षक त्रासदी केवल इसीलिए 
देखने नहीं जाते करि चित्त को शान्ति मिलेगी, अपितु वे चित्तकी शान्तिसे कहीं 
अधिक महत्त्वयूणं काव्यानन्द की प्राप्तिके लिए लालायित रहते हैँ । अरस्तु के विरे- 
चन सिद्धान्त के इस अभावात्मक रूप के भ्रति पश्चिम ॐ कईं विदानों ने अपने-अपने 
ढंग मे आपत्तिरया प्रस्तुत की हँ । अंग्रेजी के महानु विचारक भौर लेखक श्री ल्युकस ने 
अत्यन्त स्पष्ट शब्ठों मं कहा है कि “प्रक्षक भार्वो के विरेचन के लिए नहीं वरु भोग 
के लिए नाटक या काव्य की ओर साग्रह प्रवृत्त होता है क्योकि प्रक्षाणह आखिर कोड 

अस्पताल तो है नहीं ।'' इस प्रकार विरेचन सिद्धान्त करुण रस को आस्वा्यता का 

समाधान प्रस्तुत तो करता है किन्तु उसमें रस की केवल अभावात्मक स्थिति कही 

भ्रतिष्ठा हो सकी दै। 


पाए्चात्य साहित्य जगत्‌ में करुण रस की आस्वा्यता को लेकर गौर भी कई 
विचारकों ने मौलिक चिन्तन का परिचय दिया है। इस दृष्टि से रूसो, शापेनहावर, 
इलेगेल अदि परचिमी विद्वानों के नाम विशेष रूप से उतल्लेखनीय हैँ । सूसो के मत 
चे मनुष्य को त्रासदीमे भो एकः विशिष्ट प्रकार का देवेषजन्य आनन्द मिलता 
आर इसका कारण यहं है कि स्वपीडन ओर परपीङन मनुष्य की स्वाभाविक अन्त- 
वृ ्तिरयां होती ह । स्वपीड़न की मनोवृत्ति का परिचय तब मिलता है जबकि मनुष्य अपने 
आपको बहुविध यातनाये देकर भी सुखी -अनुभव करता है । परपीडन का आशय 
दरसरों वारा वहन की जाने वाली पीड़ाओों मौर यातनाओों से होता है । मनुष्य की 
यह सहज प्रकृति होती है कि वह दूसरों को दुखी देखकर भी आनन्दित हो जाता है । 
जिस प्रकार बालक को निरीह तितली के पंखों को छैदते समय एक प्रकार का सुखानु- 
श्रव होता है ठीक उसी प्रकार त्रासदी के पात्रों को यातनायें क्षेलते हुए देखकर प्रेक्षक 
को भो एक प्रकार की भानन्दानुभूति होती है। तथापि इस सम्बन्व में यह उल्लेख्य 
है कि स्वस्थ मन:स्थिति वाले व्यक्ति के भीतर स्वपीडन अथव। परपीडन की चित्त- 
बृत्तियों का उदय नहीं होता । केवल मनोविकारग्रस्त अथवा अस्वस्थ मनःस्थिति वाले 
व्यक्ति को ही स्वपीडन अथवा परपीडन के भावों मे रुचि रहती है । दूसरे शब्दों मे, । 
ये मनोवृत्तियां मानसिक अस्वास्थ्य की परिचायक हैँ। कदाचित इसी कारण अनेक 
विचारकों ने यह मानाहै कि त्रासदी मे प्रक्षक को मानवीय सहानुभूति का सुख प्राप्त 
होता है । महानु दाशंनिक शापेनहावर ने त्रासदी से निःसृत होने वाले आनन्द के 
रहस्य की चर्चां करते हृए यह स्वीकार क्रियाहै कि त्रासदी मे जीवन के त्रासपुणं 


। 
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ओर दुखमय पक्ष को ही अधिक उभारा जाता है जिसके परिणामस्वरूपं जीवन २ 
व्यथेता भौर निस्सारता सिद्धहो जाती है ओर इसी चरम सत्यका उद्‌षाटन ही 
त्रासदी का मूल लक्ष्यहै। इसी प्रसंगमें श्लेगेल का विचार भी उल्लेखनीय हे । 
ए्लेगेल के अनुसार, त्रासदी में चित्रित कारुणिक प्रसंगो ओर द्यो को देखकर परेक्षक 

के मन मे यह विश्वास जम जाता है कि इस लौकिक जीवन का सूत्रकार कोड दिव्य 
| ओर अष्ट शक्ति है जिसकी तुलना मे मनुष्य का सारा शौर्यं एवं बल नितान्त अथं- 
हीन है । जब प्रेक्षकः यह विश्वास करलेतारहै कि इस पाथिव संसार का संचालन 
कोई अदृश्य शक्तिं कर रही है तो उसे स्वयं अपनी तुच्छता का आभास मिल जातां 
| | है ओर इस स्थिति के प्रत्यक्षतः दो लाभहोतेरैँ। एकतो ब्रक्षक के मन मे अपने 

। शो्यादि का अहंकार जन्म नटीं लेने पाता ओौर दूसरे दुख की कठिन घडियों मे भीं 

| धेयं बंधा रहता है । यही घ्रासदी के आनन्द का मूल रहस्य है । 

, उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्टहो जाता है कि त्रासदी से निःसृत होने वाति 
जानन्द को लेकर जो भौ समाधान पश्चिमी विचारकों द्वारा प्रस्तुत किये गये हैँ उनके 

` मूल में दुःखवाद कास्वर ही सुनायी देता है। शापेनहावर, ण्लेगेल आदि विद्वानों ने 
अपने-अपने ढंग से दुःखवादसे ही त्रासदी के आनन्द का रहस्य खोजने का प्रयत्न 
कियादहै। रूसो की यह मान्यतादहैकि त्रासदी में एक प्रकारका द षजन्य आनन्द 
व्राप्त होता है जिसका कारण मनुष्य के भीतर विद्यमान स्वपीडन ओर परपीडन की 
वृत्तिर्या है--अपने अप में सवथा निदोषि नहीं कहा जा सकता । परपीडन की 
वृत्ति मनुष्य की वबंरता की परिचायक है जबकि सभ्यता के क्रोड न पला हुआ आज 
का सामान्य व्यक्ति वबंर नहीं हो सकता ओर इसके अतिरिक्त कला अथवा कविता 
मचुल्य के उदात्त अंश को जाग्रत करने के लिए कृतसंकल्प टोती है, उसकी बबेरत। 
को उत्तेजित करने के लिए नहीं । जहाँ तक स्वपीडन के सिद्धान्त का प्रण्न दै वह्‌ 
निश्चय ही मनोविकारग्रस्त तथा असाधारण मनःस्थिति वाले व्यक्ति के साथ जुड़ा 
हुमा दै । सामान्य ओर स्वस्थ मनःस्थिति वाले व्यक्ति में स्वपीडन की मनोवृत्ति हो 
ही नहीं सकती । जहाँ तक मानव-सहानुभूति जाग्रत करने के सिद्धान्त का प्रश्न है 
लौकिक जीवन के कारुणिक प्रसंगो एवं दृश्यों के सम्बन्ध मे इस सिद्धान्त की व्यथंता 
स्वतः सिद्ध है । लौकिक जीवन में कारुणिक रषयो को देखकर हमारे भीतर सहानुभूति 
तो उत्पन्न हौ सक्ती है किन्तु क्या वह्‌ अनुभव अपने आप में प्रीतिकर अथवा सुखपूणं 
कहला सकता है † निस्सन्देह नहीं । किसी युवक की असामयिक मृत्यु हमारे अन्तमेन 
को द्वितं कर सकती दहै, हमारे भीतर की संवेदनाओंको उद्बुद्ध कर सकती है, किन्तु 





| ठेसी दुखद घटना की पुनरावृत्ति के लिए हम कभी भी लालायित तो क्या मानसिक 
| | पर तंयार भी नहींकर सकते । इसे विपरीत त्रासदी भें चित्रित कारुणिक भरसंगों 
के प्रति मानव मनम बराबर आकर्षण वना रहता है । अतः मानव संहानुभूति जाग्रत 
करने का सिद्धान्त भी त्रासदी के आनन्द का समाधान नहीं माना जा सकता । 
श्वौ प्रकार शपिनहार्वरे का सिद्धान्त भी दुःखवाद पर आधारित है भौर इस 
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हृष्टि से भारतीय बौद्ध धमं के पयप्ति समीप है । शपिनहावर को यह मान्यताहं कि 
त्रःसदी मे जीवन का दुखमय अंश ही अधिक उभरता है जिसके कारण संसार को 
व्य्थंता का चरम सत्य उद्घाटित हो जातादहै ओर यही त्रासदीका मूल उद्श्य भी 
है । इस प्रकार शपेनहावर के अनुसार त्रासदी का मुख्य उदेश्य जीवन को निस्सारता 
कै महान्‌ सत्य का उद्घाटन करना है । बौद्ध धमं की धुरी भी यही टै कि दुख ही 
जीवन का चरम सत्यै ओर इस सत्य की प्रती तिही जीवन की परम सिद्धिदै। इस 
ग्रकार करुण रस की आस्वा्यता के मूल मे भारतीय दुःखवाद का सिद्धान्तहीहै। 
भारतीय दुःखवाद का जन्म बौद्ध धमं के साथ माना जाता ओर इस्त आधार पर 
यह स्पष्ट हो जाताहै क्रि करुण रस जीवन का आच स्त है । 

करुण रस को आस्वा्यता के प्रश्न पर कई विद्वानों ने मनोवज्ञानिक ढंग से 

ओ विचार किया है । मनोवज्ञानिक आधार पर प्रस्तुत की गयी विभिन्न प्रकार की 
मान्यतां निस्सन्देह अधिक तर्कपूणं ओर व्यावहारिक हे। | 
(क) इस सम्बन्ध मे सबसे पहला सिद्धान्त यह है कि काव्य अथवा न।(ठकमें 

करुण दुश्यों, प्रसंगो को देखकर हमे यह्‌ विश्वास हो जाताहै किं इस दुखमय संसार 
नने केवल हम ही दुखी नहीं है, ओर लोग भी हमारी ही तरह दुखी हँ । हमारा यह्‌ 
विश्वास एक ओर तो हमारे भीतर कौ निराशा ओर अतृप्ि का शमन करता है ओर 
दूसरी ओर हमारे व्य वितत्व के उदात्त पक्ष को विकसित करतादहै। तथापि यह्‌ 
सिद्धान्त लौकिक व्यवहार मे तो सिद्ध हो जाता हे किन्तु काव्य अथवा नाटकादिमें 
=सकी सिद्धि सम्भव नहीं टोती । काव्य अथवा नाटक का परिणौलन करते समय 
लो हम अपने व्यक्तिगत राग दषो से मुक्त होते है ओर तभौ काव्य नाटकादि का 
आनन्द उठा सक्ते हँ । ठेस स्थिति मे काव्य नाटकादि मे वणित करुण दृश्यों के 
लाथ अपने व्यक्तिगत दुखों कौ . तुलना करनेकानतो हमे अवक्राशही रहता है ओर 
त रेसा करना ही सम्भव होता है । अतः यह मनोवज्ञानिकं समाधान लोक-व्यवहार 
चे भले ही सिदध हो जाता हो, काव्य, नाटकादि मं इसको निस्सारत। स्वतः स्पष्ट है । 
(ख) दूसरा मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त यह है कि काव्य, नाटकादि में वणित करूण 

दश्यों, प्रसंगो के परिशीलन से मनुष्य कौ आसुरी वृत्तियों का परितोष हो जाता है । 
रंगशमच पर कठोर यातनाएं सहते हुए पाचों को देखकर हमारे भीतर का आसुरी 
अंश आनन्दित हो उठताहै। यह समाधान भौ लोक-व्यापारमे ही खरा उतरता है 
कवोकि सामान्य जीवन में मद्ुष्य प्रायः दूसरों को सुश्ी देखकर सुखी नहीं होता । 
दसरों को अत्यधिक दुखी देखकर मनुष्य मे प्रायः इर्ष्या का भाव उदय होता है ओर 
[ना ईर्ष्या उसकी आसुरी वृत्ति कौ परिचायक होती है। जहां तक काव्य अथवा 
नाटक का प्रश्न है, उसका लक्ष्य मनुष्य को आसुरी वृत्ति का परितोष करना कभी भी 
नहीं हो सकता । अन्यथा भी काम्य, नाटकादि मे यातनाएं सहृती हुई, विलाप करती 
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हुई किसी दुखी विधवा के अपार दुख को देखकर कोई भी व्यक्ति आनन्दित हो 
सकता । इस प्रकार यह मनोवज्ञानिक समाधान अनुभव के आधार पर खरा नहीं 
उतरता । बनवास के लिए जाते हुए रामके दुख से दुखी. राजा दशरथ की पीडा 


निश्चित रूप सरे हमारे आनन्द का कारण नहीं हो सकती, अपितु उन्हें देखकर हमारा 
हदय द्रवितत ही होमा । 


(ग) तीसरा मनोवज्ञानिक समाधान यह प्रस्तुत किया जाता है कि करुण 
द्‌ष्यों, प्रसंगो को देखक्रर हमारे भीतर दया, ममता आदि के भावों का उदय रोता 
र ओर हम सच्चे अर्थोमे मानव बन जाते । दूसरों के दुख से दुखी होना 
मानवता की एक महत्त्वपूणं कसौटी है । नाटकादि मे वणित करुण दृष्यों आदि 


को देखकर हम भी दुखी हो उठते हैँ ओर हमारे भीतर को मानव संवेयता तथा ` 


सहानुभूति सजग हो उठती है । यह्‌ स्थिति भी अनुभव-विर्ढ है । लोक-व्यवहारमें 
किसी दुखी जन के दुख को देखकर हमारी ममता उमड़ आती है किन्तु हम उसके 
दुख को पुनरावृत्ति से सृखद नहीं हो पाते; जहां तक काव्य, नाटकादि का प्रष्न है वरहा 
भी यह मान्यता सिद्ध नहीं हो सक्ती क्योकि कला का लक्ष्य तो मनुष्य के भीतर की 
ममता को जाग्रत करना है! तथापि कलाके माध्यम से वणित करुण दृश्यो के घरति 
हमारे भीतर आकषेण बना रहता है । लोक-व्यवहार मे जिन कटु प्रसंगो से हम बचना 
चाहते है, नाटकादि मे उन्हीं प्रसंगो के परिशीलनसे हम आनन्दित हो उठते हैँ । इस 
प्रन का कोई समाधान प्रस्तुत नहीं करिया गथा है अतः यह मनोव॑ज्ञानिक सिद्धान्त 
भी करुण रस की आस्वाद्यता का कोई समुचित उत्तर नहीं माना जा सकता । 

` इस प्रकार उपय्‌क्त विवेचन से करुण रस को आस्वायता कोई सवथा 


मान्य अथवा अकाट्य समाधान प्रस्तुत नहीं होता है । विर्भिन्न विद्वानों ने अपने-अपने 
ढंग से इस समस्या का स्षमाधान खोजने का प्रयास कियाद, किन्तु कोई भी माल्य 
समाधान प्रस्तुत नहीं हो पायादै। इसी प्रसंग मे एक अन्य समाधान भी उल्लेखनीय 
है जि्के अनुसार करुण रस में दुव की छाया तो अवश्य रहती है किन्तु वह दुख 
व्यक्तगतं राग-द्वष से सवेथा मुक्त होता है । अतः वह आस्वाद्य होता है । एक विद्वान्‌ 
आलोचक के ण्दों मे, "हमारा मत है कि करुण रसानुभूति मेदुखकी छाया तो 
रहती है पर यट दुख .राग, द्वंष, भय ओर व्यक्तिगत स्वाथे सम्बधों से असम्पुक्त, 
उदात्त एवं स्पृहणीय होता है-एेसा दुख जिसे हम चाह कर अपनाते हँ । अतः वै ओं 
तो शोकके ही होते है पर उदात्त स्पृहणीय भावनासे सम्बद्ध होने के कारण वह्‌ शोक 
ओर उसके आत भी ग्राह्य होते है-हम बार-बार उसीतरह रोना चाहते हैँ । “चित्त 
कीद्रति' सटानुभूति अदि उदात्त भावनाओं से परिपूणं हदयावस्था की योतक होती 
। = अर्थात्‌ हम।रा हृदय उदात्त, स्पृहणीय, परिष्कृत भावोंसे भर जातादटै। हमारी 
चेतना निमंल भौर उदात्त हो जाती है । अतः हम अपनी आत्मा का आनन्द अनुभव 
क्रते है, यह दुख हमारी आत्मा को तोष प्रदान करता है ।'* उद्‌"=रण के लिए, किसी 


निरीह, क क्रालतत्‌ भिक्षुक कोदो पसे देकर हमें कितना तोष होता । इसी प्रकार | 
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घर आए अतिथि के लिए स्वयं कष्ट सहकर भी भोजनादि जूटाना, ओर स्वयं अपना 
भोजन उसेदे देने मे एक अपरिमित सुख उपलब्ध होता है। एेसी स्थिति मे यद्यपि 
हमें तो भ्रुखा पेट रहने के कारण क्रिचित कष्ट हो सकता है किन्तु दों दिन से. भूखे 
जजंर भिखारी को अपना खाना खिलाकर जो आत्मिक तोष हमें मिलता है, कहु उक्ष 
“किंचित कष्ट' से निश्चित रूप से अधिक स्परहणीय होता है। इस सम्बन्ध मे एक 
महत्वपुणं तथ्य उल्लेख्य है । स्वयं भूखे रहने से जो हमे कष्ट होता है, वह्‌ कष्ट उस 

व्यक्ति को नहीं होता जिसे हमने अपना भोजन सहषं दिया है । करुण रस की आस्वा- 

दयता का रहस्य भौ यहीदहै। रंगमंच पर यातनां सहते हए पात्रों को देखकर हमें 
दुख नहीं होता, अपितु हमारे व्यवितत्व का उदात्त पक्ष उभर उठता है ओर फिर वह 
दुखानुभरति भी ग्राह्य ओर सवथा स्पृहणीय बन जाती है। 


निष्कर्षतः कहा जा सक्ता है कि करुण रस की आस्व।दत। को लेकर प्रस्तुत 

किए गए नानाविध समाधान केवल आंशिक सत्य ही लिये हुए हैँ। कोई भी समाधान 
अपने आप में सवंथा पणं मान्य भौर निर्ध्रान्ति नहीं माना जा सकता । तथापि करूण 
रस की आस्वाद्यता के प्रश्न पर प्रस्तुत कयि गये विविध समाधानों काआश्चय लेकर 
एक समेक्षित समाधान इस प्रकार प्रस्तुत किया जा सकता है । पहली बात तो यह 
ड कि काव्य मे वणित शोकादि वास्तविक नहीं होते, अपितु कल्पना के र्गमेरंगे 
हीते दै, अतः स्वभावतः वे इतने कष्टकर नहीं होते जितने कि वास्तविक सुखद अनू- 
व होते दैँ। इस प्रकार कल्पना के संस्पशे से लौकिकं दुखादि के वंश का निराकरण 
जाता है ओर दुख सुखम परिणत होजतादहै। दूसरी बात यहदहै करि काव्य 
नाटकादि में वणित दुखादि व्यक्तिगत सुख-दुलात्मक अनुभूतियों से मुक्त होते है । काभ्य 
जनी परिधि में प्रविष्ट हो जाने के पश्चात्‌ लौकिक शोकादि साधारणीकृत रूप सें 


होते दै, स्व भौर पर के सम्बन्धो का परिहार हो जाता है। परिणामतः मनुष्य 


(सहृदय) कौ चेतना विशद बन जाती है जौ कि अपने आप में एवे प्रीतिकर अनुभरति 

है। इस प्रसंग मे तीसरी महत्त्वपुणे बात का सम्बन्ध करुण दृश्यों, प्रसंगो आदि 
द सम्बद्ध व्यक्तियों को महत्ता के साथ होता है। काव्य, नाटकादि में प्रायः इतिहास 
सिदध ओर महान्‌ व्यक्तियों को लेकर करुण दष्यों की योजनां प्रस्तुत की जाती है। 
अतः स्वभावतः शोकादि के भाव भी व्यक्तित्व को महत्ता से महिमान्वित हो जाते ह । 
इखका परिणाम यह होता है किं सहृदय के समक्ष दुख, शोकादि की क्षुद्रता सिद्ध हो 
जाती है ओर उसके भ्यक्तितत्र का उदात्त ओर महान्‌ पक्ष उभेर उठता है । यही जीवन 
की सर्वाधिक महत्त्वपुणं उपलब्धि होती है। डां० नगेन्द्र क शब्दों मे, “इस प्रकार 
करे भ्रसंग (करुण) जीबन के गस्भीर पक्ष को सामने रखते ह । इनसे सहृदय गहनतर 
जीवन-तथ्यों के साक्षात्कार का अवसर प्राप्त करते हैँ ओर सत्य का साक्षात्कार निश्चय 
ही एक उपलश्धि है जिससे आत्मा का उत्कषं होता है । इस प्रकार करुण प्रसंगो से 
व = 1 जीवन-रस की सिद्धि होती है“ इस सम्बन्ध में चौथा मटत््वपुणं तथ्य कला 


ॐ ] ।4 
॥ 
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के.-उर्‌ श्य से सम्बन्धित है । कला का लक्ष्य जीवन के विखरे हए विष्य में अन्विति 
ओर सामंजस्य स्थापित करना है । नाटक, कान्य आदि भी कलात्मक अभिव्यक्ति के 
माध्यम है । कवि अथवा नाटककार कला के संस्पशं से जीवन में एक अन्विति स्थापित 
करता है जिसके परिणामस्वरूप विरूप भीरूप मे परिणतो जातादै। कलाकां 
मूलाधार मनुष्य कौ रागात्मिका वृत्ति होती है जिसके कारण भेद मे अभेदत्व की 
प्रतिष्ठा होती है । यह स्थिति निस्सन्देह एक सुखकर स्थिति होती है । इस स्थिति 
को स्पष्ट करते हए डां ° नगेन्द्र कहते टै कि “अनुभूति क आधार हैँ संवेदन जौर 
अनुभूति मे एक पृथक्‌ संवेदन नहीं होता, वेदना का एक विधान होता है । जब 
संवेदनं मे सा्मंजस्य भौर अन्विति स्थापित हो जाती है तो हमारी अनुभूति भ्रीतिकर 
होती है ओर जब ये विश्णुखल तथा विकीणं होते है तो अनुभूति कटु होती है। काव्य 
से प्राप्त संवेदन प्रत्यक्ष न होकर सूक्ष्म बिम्बरूप टोते हँ । एक तो इसी कारण उनको 
कटुता अत्यन्त क्षीण हो जाती है, दूसरे वे कवि हारा (भावित' होते हैं । इसलिए 
अनिवायतः उनमें सामंजस्य स्थापित हो जाता है क्योकि काव्य के भावन का अर्थं 


अव्यवस्था मे व्यवस्था स्थापित करना ढै भौर अग्यवस्था में व्यवस्था ही आनन्द है ॥ 


इस प्रकार जीवन के कटु अनुभव भी कःव्य मे अपने आधारभूत संवेदनों के समन्वित 
हो जाने से जानन्दप्रद बन जाते है ।'“ 








॥ 








९ काव्यगुण विवेचन 
। ॐ कव्य चव 


“गुण शब्द का प्रयोग केवल काव्यशास्व्र में ही नहीं, जीवन के बहुविध क्षत्र, 
शास्त्रों आदि में होता रहा है । विभिन्न दाशंनिक सिद्धान्तो में भी गुण शब्द का प्रयोग 
करिया गया है । जीवन के सामान्य व्यवहारमें भी गुण का प्रयोग होता रहा है । इस 
श्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि गुण एकं एसा सामान्य तत्त्व है जिसका प्रयोग जीवन 
क विविध क्षेतो में किया जाता है । साहित्य भी जीवन से जुड़ा होता है अतः साहित्य 
नरं भी गुणों के स्वरूप, उसको महत्ता, जादि का विवेचन होता रहा है । साहित्य के 
दवे में गुणो के स्वरूप को लेकर विभिन्न प्रकार को मान्यतां सामने आयी हँ जिनका 
विश्लेषण अपेक्षित है । कतिपय विद्धान्‌ गुणों को रीति के अन्तगेत मानते रे है 
ओर कुछ विद्वानु गुणों मौर अलंकारो मे पूणं अभेदत्व की स्थिति मानते अये है । 
| क्रे विपरीत, विद्वानों का एक वगं गुणों गौर अलंकारों की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता 
आनता है मौर कुछ विद्वान्‌ उसे शब्दाथं का ही धमं मान लेते ह । इस प्रकार साहित्य 

ह्र में गुणों के स्वरूप, उसकी महत्ता जादि को लेकर विभिन्न प्रकार के विग्धार 
यक्त किये गये है । 
भारतीय काव्यशास्त् मे गणो का विधिवत विष्लेषण वामन ओर आनः-्दवद्धन 
ते ष्टी कियाहै किन्तु अन्य काव्यशास्त्रियों ने भी किसी-न-किसी रूप में गुण के, सम्बन्ध 
न्नं अपने विचार व्यक्त कयि है । इस सम्बन्ध में सर्वप्रथम भरतमुनि का नागर उल्लेख्य 
जिन्होनि काव्य-दोषों का वणन करते हृए गुणों का भी उल्लेख किया है 1 भरतमुनि 
क अनुसार काव्य-दोषों का विषर्यासि ही गुण है 
छते दोषास्तु विज्ञ याः सुरिनिः नाटकाश्चयाः । 
एत एव विपर्यस्ताः, गुणाः काम्येषु कीत्तिताः ॥" 
इख धकार भरतमुनि के मतानुसार काव्य मे जो कायं काच्य-दोष करते §, | 
उनका विपरीत कार्यं करते हँ अर्यात्‌ जहाँ काव्य-दोष काव्य का अहित करते है 1 
वह गुणो से काव्य की शोभा को मभिवृद्धि होती है । इस प्रकार यदपि भरतमुनि नै 
श्रुणो को कोर विधिवत्‌ परिभाषा प्रस्तुत नहीं को है, तथापि उनका उपयु क्त विवेचन ` 
गुणो के स्वरूप को समल्लने मे निश्चय ही सहायक सिद्ध होगाए । 
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भरतमुनि के पश्चात्‌ भामह ने गुण शब्द का प्रयोग किया है किन्तु वह्‌ 4 
केवल भाविक के प्रसंगमे ही किया गयादहै। भामह ने भाविकं का विवेचन एक अलं- 
कारकेरूपमे किया किन्तु अल्यन्त निर््ान्ति रूपमे उसे अलंत्ार भी सिद नहीं 
कियादहे। इसी भाविकके प्रसंगमे भामह्‌ने गुण शब्द का प्रयोग किया है । यद्यपि 
भामह ने माधुय, ओज ओर प्रसाद गणो का उत्लेख तो किया है किन्तु उन्हँगुणभी 
नहीं माना है । वस्तु स्थिति यह है कि उस समय के काव्यशास्तियों की प्रढत्ति प्राय 
विवेचनापरक थी अतः परिभाषाएं प्रस्तुत करने की ओर किसी का भी ध्यान नहीं 
जाता था। स्वभावतः भामहने गुण कौ कोई परिभाषा प्रस्तुत नहीं की । उनके 
मतानुसार माधुय, ओज गौर प्रसाद- यही तीन गुण होते हैँ ओर इन तीनों गुणों का 
आधार समास होता है । 

भामह के पश्चात्‌ ज।चायं दण्डीने दस काव्य-गुणो का. वणेन किया है । 
तथापि दण्डी ने भी भामह ञादि की भांति गुणों की कोई स्पष्ट ओर स्वतन्त्र परिभाषां 
भ्रस्तुत नहीं कौ है । तथापि उनके गुण सम्बन्धी विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि 
उनके मत से गुण के सामान्य लक्षण क्या होते दै । दण्डी के शब्दों मे-- 
काव्यशोभाकरान्‌ धर्मानलंकारान्‌ भ्रचक्षते । 
ते चाद्यापि विकल्प्यन्ते, कस्तान्‌ कात्स्यन वक्ष्यति । 
काश्चिन्मागविभागायंमुक्ताः प्रागप्यलंक्रियाः । 
साधारणममलकारजातमन्यत्‌ प्रदश्येते ।” 
अर्थात्‌ काव्य के शोभा-विधायक सभी धमं अलंकार होते हैँ जिनकी संख्या 
बराबर बढती रहती है, यहां तक कि वे असंख्य भी हो सक्ते हँ । इससे पहले भौ 
मागो का विभाजन करने के उदेश्य से कुछ अलंकारो का वणेन किया गयां है अर 
जब साधारण अलंकारोंका वर्णन किया जाताहै। दण्डी के अनुसार इन साधारणं 
अलंकारो कौ श्रेणी में उपमा, रूपक आदि अलंकारो की गणना की जा सकती । 
इन साधारण अलंकारो के अतिरिक्त भी जो अन्य तत्त्व काव्य की शोभा की अभिवृद्धि 
करते हैँ वे भी अलंकार कहलाते हँ । दण्डी के इस विवेचन के आधार पर दो महतत्व- 
पूणं तथ्य उभ्रते है-एक तो यह कि दण्डीके मत से गुणभी एक प्रकार के अलं 
कारटोतेरहैजो कि अलंकारोंकीर्भातिही काव्यकीशोभाका विधान करते है । 
दुसरा यह किये गुण अपनी प्रथक्‌ सत्ता रखते हए काग्य क श्नीवृद्धि करते ह । 
| निष्कषंतः कहा जा सकता ठै कि “गुणों को भी अलंकारो के अन्तर्गत रखने के कारण 
| कहा जा सक्तादै किं इनकी अलंकार की परिभाषादही गृण कौ भी परिभाषा है । 
दण्डी के मत में काव्यणोभाकारक' धर्मो को अलंकार स जा सक्ता है । 

अतएव कहना न होगा कि दण्डी के मतम गुण कौ परिभाषा है “काष्य- 
| शोभाकारक धर्भ' मौर यही परिभाषा अलंकारकीभीहै। ये दोनों दण्डी के मत सें 
| एक दै, केवल प्रकार का अन्तर है ।“ 
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दण्डी के पश्चात्‌ आचाय वामनने पहली बार गरुण का स्वरूप विवेचन किया । 
वामन के शब्दों मे, “काव्य के शोभाकारक धमं गुण कहलाते हैँ । शब्द ओर अथं के 
वे धमं जो काव्य को णोभा-सम्पन्न करते है, गुण कहलाते हैँ । वे हैँ ओज, प्रसादादि- 
यमक, उपमादि नहीं क्योकि यमक, उपमादि अलंकार अकेले काव्य-शोभा की सृष्टि 
नहीं कर सकते । इसके विपरीत ओजं, प्रसादादि अकेले ही काव्य की णोभा-सम्पन्न 
कर सकते हैँ । >< >< गुण नित्य है--उनके बिना काव्य में शोभा नहीं आ सकती 1" 
वामन के गुण सम्बन्धी उपयु क्त विवेचन के आधार पर कटा जा सकता है क्रि वामन 
के अनुसार गुण शब्द तथा अथं का धमे होता है अरर काव्य की शोभा का विधान 
करने वाला मूल तत्व होता है । काश्य की शोभा-सम्पन्न करने वाला गुण काव्य का 
भ्राण-तत्तव होता है ~+ गुणों के रहते हुए ही कोई भी काव्य सच्चे अर्थो मे काव्य कहु- 
लाने का पात्र होता है । वामन यह भी मानते हं कि काव्य मे गुणों की सवंथा स्वतन्त्र 
सत्ता होती है, > किसी भौ अन्य तत्त्व पर आधित नहीं होते । इस रष्टि से वामन 
उपरीर दण्डी मे मततेक्य है । 

वामन के पश्चात्‌ गुण विवेचन की दृष्टि से ध्वनिकार आनन्दवद्धन कानाम 
उल्लेखनीय है । ध्वनिकारने भी वामन कौ भाति गुण का स्वतन्त्र विवेचन किया है । 
गुणों कौ रसधमेता सिद्ध करते हुए आनन्दवद्ध न कहते हैँ कि “तमर्थमवलम्बन्ते येऽङ्िनं 
ते गुणा स्मृताः ` अर्थात्‌ उस अंगी अथं अर्थात्‌ रसका आलम्बन करने वालि धम्म को 
हते दै । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता टै कि आनन्दवेद्ध॑न गुण कौ स्वतन्त्र सत्ता 
नहीं मानते भौर उसे रस पर आश्रित मानते हँ । अपनी इस मान्यतां कौ पुष्टिम 
आनन्दवर्धन ने प्रवल तकं प्रस्तुत किये ह । उनके मतानुसार माधुये-गुण का वास्तविक 
खौन्दयं श्छंगार रसम ही दीखता है ओर उसी प्रकार गोजगुण की शोभा रौद्र रस की 


गण क्‌ 


यरिचायक शब्द-योजना में देखी ज। सकती हे । इस प्रकार आनन्दवर्धन के अनुसार ` 


गुण, काव्य अर्यात्‌ शब्दाथं का धमं होते ह । 
आनन्दवद्ध न के पश्चात्‌ आचायं मम्मट ओर विश्वनाथ आदि विद्वानोंनेभी 
णके स्वषूप का विवेचन क्ियाहै, किन्तुये तीनों ही काव्यशास्त्रीय ध्वनिकारके 
एतद्‌ विषयक विवेचन से प्रभा वित थे । मम्मट के अनुसार-- 
“ये रसस्याक्किनी धर्माः शौर्यादय इवात्मनः । 
, उत्कषं हि तवस्ते स्युरचलस्थितयो गुणाः । 
अर्थात्‌ जिस प्रकार शौर्यादि मानव-आत्मा के गुण होते है, उसो प्रकार माधय 
ज्ीज, प्रसाद आदि तीनों गुण भी काव्यरस के धमे होते हैँ । रस अंगी होता है अर 
गुण उसके अंग-खूप होते हँ । ये गुण रसोत्कषे के.हेतु होते हैँ ओर काव्य से इनकी 


स्थिति अचल होती है, अर्थात रसविहीन कान्य मे गुणों का भी अभाव होगा । इ ` 


प्रकार मम्मट के अनुसार काव्यगुण को परिभाषा इस प्रकार होगी, “जो रस के धमं 
होने के कारण उसके साथ अचल भाव से रहते है ओौर उसका उत्कषं करते है वे गुण 
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काते हैँ 1“ मम्मट के पश्चात्‌ आचाय विश्वनाथने भी गुण का स्वरूप-विवेचन < । 
हए मम्मट का ह अनुकरण क्या । इस दृष्टि से मम्मट ओर विश्वनाथ का चिन्तन 
प्रकारान्तर से प्रायः एक-साही है । 
पडतराज जगन्नाथ ने मम्मट ओर विश्वनाथ की परम्परा से तनिक हटकर 
गण के रसधमत्व पर आपत्ति प्रकट की है । उनके विचार से गुण काव्य-रस का धर्म 
नहीं हो सकता ओौर इस सम्बन्ध मे उनका सबसे प्रबल तकं यह्‌टहै कि जब रस कों 
काव्य को आत्मा माना गयाहेतोरस आत्माहीकी भांति गुण ओौर धमेविहीन 
होगा । आत्मा का कोई भी गुण अथवा धमं नहीं होता, अतः रस काभीन तो कोई 
गृण होता है न कोई धमं, इस प्रकार पंडितराज के अनुसार गृण रस का नहीं, शब्दार्थं 
का धमं होता है । इसी सम्बन्ध में पंडितराज ने ध्वनिवादियों द्वारा प्रवतित रसधर्मता 
का भी खण्डन किया है । उनका कहना है कि जव ध्वनिवादी आचाय यह मानते है 
कि माधुर्यादि गुण रस-धमं होते है तो उनके इस कथन की सत्यता कंसे सिद्ध हो 
सकती है । लौकिक व्यवहार में हम देखते हैँ कि धमं ओर कार्यं दो भिन्न अवधारणा 
होती है । एक उदाहरण से बात स्पष्टदहो जायेगी । अग्निका कार्य तो जलाना ठै 
किन्तु उसकी उष्णता उसका धमं है, कायं नहीं । जलाने ओर उष्ण-स्पशं की प्रतीति 
पृथक्‌ रूपमे होती दै किन्तु.काव्यकेक्षेत्रमें धर्भं गौर कायं को एेसी पृथक्‌ प्रतीति 
नहीं होती हे । इस प्रकार गुण को रस का धमं केसे माना जा सकता है । पंडितराजं 
यह्‌ भी नहीं मानते कि गुणविशिष्ट रस चित्तवृत्ति आदि मे कारण-रूप हो सकते है । 
उनके मतानुसार जब चित्तवृत्ति के कारण स्वयं रस ही हो सक्ते हैँ तो गुण विशेष रसो 
को कल्पना का कोई भौचित्य नहीं रह जाता । उदाहरण के लिए, श्युगार रस अपने 
आप में चित्त को द्रवित करने मे समर्थं होता है तो यह कहना करटा तक तकंसंगत 
हो सकता है कि “माधुयेगुणादि से युक्त श्छगार रस चित्तको द्रवित करता है 1" 
पंडितराज जगन्नाथ कौ इस मान्यता को स्वीकार कर लेने के पश्चात्‌ एक स्वाभाविक 
शंका यह उठती है कि यदि गुण रस-धमं नहीं होति तो श्छुगार मधुर है मौर रौद्र 
ओजपूणं है--इस प्रकार के प्रयोग क्यों किये जाते हैँ । इस शंका का समाधान करते 
हए परड़तराज जगन्नाथ कहते हैँ कि एसे प्रयोग ओौपचारिकतावश किये जति हं । 
वस्तुतः जब यह कटा जातादहैकिश्यगार मधुर रहै तो उसका आशय यही है कितत्स- 
म्बन्धी काव्यरचना के परिशीलन से पाठक के मन पर मधुर प्रभाव पड़ता है। उदा- 
हरण के लिए असगन्ध उष्ण मानी जाती टै किन्तु वह वस्तुतः उष्ण होती नहीं है, 
उसके प्रयोक्ता को अवश्य ही उसके उष्ण प्रभाव का अनुभव होता है किन्तु उसके स्पशं 


से उष्णता प्रकट नहीं होती । ठीक यही स्थिति श्युगार मधुर है आदि कथनों की 


| व| है । इस प्रकार पंडितराज कै अनुसार इस प्रकार के प्रयोग केवल ओपच।रिकं 
प्रयोग ही कहे जा सक्ते हैँ । पंडितराज जगन्नाथ के मत कासार इस प्रकार व्धक्त 
किया जा सकता है : “द्रत इत्यादि चित्तवृत्ति प्रयोजकता को गुण कहा जाता है। 
आशय यह है कि गुण एक एसी शक्ति है जो चित्त को प्रभावित करके उसे द्रत, विस्तृत 
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या विकसित कर देता है ।“ प्रस्तुत सन्दभं में प्रयोजकता शब्द भी व्याख्यासापिक्ष है 


क्योकि यहाँ प्रयुक्त प्रयोजकता सामान्य प्रयोजकता से निश्चय ही भिन्न अथं लिये हए 
है । प्रस्तुत प्रसंग में प्रयोजकता का आशय शब्द, अर्थं, रस आदि विशेष प्रकार कौ 
प्रयोजकता से टै । 


गुण के स्वल्प सम्बन्धी उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है किं गुण 
काव्य के शोभाकारक धम हैँ--इस सम्बन्ध मे सभी विद्वानों मे प्रायः पूणं मतेक्य है । 
ङस सम्बन्ध मे एक महत्त्वपूणे बात यह है कि वामन आदि आचार्योनेतो गुण को 
शब्दार्थ का धर्मं माना है ओर इस प्रकार गुण की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध की है ओर इसके 
विपरीत उत्तर-ध्वनि युग के आचार्यो ने गुणकोरसका धमं माना है । उत्तर-ध्वनियुग 
के आचार्यो के मतानुसार गुणो की स्वतन्वर सत्ता नहीं होती अपितु वे रस के आश्वयसे 
काव्य का उत्कषं कर पाति हैँ । मम्मट आदि काव्यशास्त्रियों ने इसी मान्यता कौ परि- 
आषा में बांध दिया ओर इस प्रकार ध्वनिवादी युग के पश्चातु यही परिभाषा सवं- 
मान्य हो गयी । रस के साथ गुण का प्रत्यक्ष सम्बन्ध स्थापित हो गया । यह स्थिति 
ओ सर्वथा निश्रन्ति नहीं रह सको ओर पंडितसाज जगन्नाथ ने पुनः गृण को शब्दां 
का अर्थं सिद्ध किया । इस प्रकार “मूलतः रस के साथ सम्बद्ध होति हए भी गुण 
गब्दार्थं से सवथा असम्बद्र नहीं है, उन्हँ रस के धमं तो माननाही चाहिए परन्तु 
साथ ही शब्दां के धमं मानने मे भी आपत्ति नहीं करनी चाहिए । शौर्यादि को उपमा 
री इसी मन्तव्य को ही पुष्ट करती है क्योकि इसमें सन्देह नहीं कि वे मूलतः आत्मा 
करे अन्तरंग व्यतित्व के धर्म है-परन्तु बाह्य व्यक्तित्व से उनका कोई सम्बन्धहीन 
हो, यह भी नहीं माना जा सक्ता ॥ मुर व्यक्तित्व तथा ओजस्वी व्यक्तित्व के लिए 
आत्मा के ही माधुयं अथवा गोज की अपेक्षा नहीं होती, आकृति के माधुयं ओरतेज की 
ओ आवश्यकता रहती है-- केवल ओौपचारिक कहकर उसको टाल देना पर्याप्त नहीं 
है । अतः गुण उन तत्त्वों को कहते ई जो विशेष रूप से प्राणभूत रस के ओर गौण रूप 
से शरीरभूत शब्दार्थं के आशध्रयसे काव्य का उत्कषं करते हैँ अथवा गृण काव्य के उन 


=च्कषं-साधक तत्त्वों को कहते है जो मुख्य सू्पसे रसके गौरगौणलूप से शब्दां के 
-=+ नित्य-धमं है ।' | 


गौण ओर अलंकार में मेद--भारतीय काव्यशास्त्र में गृण गौर अलंकार के 
प्रश्न पर विस्तार से विचार किया गया है। इस सम्बन्ध मे भद्रोद्‌भट, दण्डी ओर 
वामन आदि के नाम उल्लेखनीय हँ । ‹ भद्रीद्‌भट के अनुसार लोक-व्यवहार मे गुण 
नौर अलंकार दो पूर्णतः प्रथक्‌ अवधारणाएं ह । हारादि अलंकार शरीर परर धारण 


किये जाते है ओर इस प्रकार आत्मोत्कषं के साधक होते है जबकि शौर्यादि गुणो का ` 


सीघा सम्बन्ध आत्मा के साथ होता है । गुण ओर आत्मा का सम्बन्ध नित्य होता है । 
जहाँ तक काव्य की स्थिति का प्रण्न है, उसमे गुण ओौर अलंकारो मे किसी प्रकारका 
भेद नहीं किया जा सकता । कान्य में गृण ओौर अलंकार इतने समवाय ङ्प मे उप- 
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स्थित रहते हँ कि उनकी दयक सत्ता ही नहीं रह पाती। भदुोद्‌भट की भाति व्‌ 
दण्डी भी गुण को अलंकार मानते हं । तथापि दण्डीने गुण ओर अलंकासौंकी पृथक्‌ 
सत्ता भी स्वीकार की है ओर यह माना हे ङि गुण मार्गोके भेदक-रूप होते है अर्थात्‌ 
विशिष्ट मागं मे उनकी विशिष्ट स्थिति रहती दै, जबकि अलंकारो की स्थिति सभी 
मागो में प्रायः एक-सी रहती दै । दण्डी के पश्चातु वामन ने सवसे पहले गृण ओौर 
अलंकार के मध्य स्पष्ट विभाजन रेखा खीची है 1 वामनने गृण ओर अलंकार की 
पृथक्‌-पृथक्‌ परिभाषा भ्रस्तुत करते हुए पहली बार इस रान्तिपूणं स्थित्तिका 
निराकरण किया है । वामन के मतसे: 

काव्य शोभायाः कतरो धर्मा गुणाः । 

अर्थातु काव्य की शोभा के कारक अर्थात्‌ विधायक धर्म-गण होते ह ओर-- 

- तदतिशयहेतवस्त्वलंकाराः' 
| जयात्‌ काव्य की शोभा के अतिशय हेतु अर्थात्‌ वृद्धिकारक धर्म अलंकार होति 
| है । अपने मन्तव्य को स्पष्ट करते हए वामन कहते है कि अकेले अलंकार काव्यम | 
# णोभा उत्पन्न नहीं कर सकते, वे तो केवल काव्य-रोभा की अभिवृद्धि कर सकते हैँ । | 
इसरो ओर माधुर्यादि गुण काव्यशोभा के विधायक धर्म होते ह अर्यात्‌ इन्हीं गुणो से 





काव्यम शोभा उत्पन्न हो पाती दहै। दूसरे शब्दों मे, गुणों के अभावमें काव्यकां 
काव्यत्व भी सुरक्षित नहीं है । काव्य तभी तक काव्य कहलाने का अधिकारी है जब 
तक उसमे माधुर्यादि गणो की स्यिति रहती है । इस प्रसंग मे एक उदाहरण प्रस्तुत 
करते हुए वामन कहते र कि कोमलता, सुन्दरता आदि गणो से युक्तं युवती में सहज 
आकषण बना रहता है किन्तु अलंकार धारण करने परवह आकषेण बद्‌ जातादहै। 
एेसी युवती के गण उसको आत्मा के अन्तरंग गृण हैँ ओर उसको .वास्तविक शोभां 
इन्दीं गुणों के कारण हे। इन गुणों के अभावमें बहुमूल्य अलंकार भी उसमें सौन्दर्य को 
सृष्टि नहीं कर सकते । अतः गृणा की स्थिति नित्य-रूप होती है । इस तरह यदि 
कव्य को वापी माधुर्यादि गुणोंसे रहित दै तो अलंकारोके प्रयोगं से उसकी 
स्थिति वसी ही हो जायगी ज॑सी कि किसी कुरूप भौर यौवन-विहीना नारी द्वारा 

अनेक प्रकार के आभरुषण धारण करके होती है। वामन के उपयुक्त विवेचन कै 

= पर यह कहाजा सक्तादै कि गुण भौर अलंकार में साम्य के साथ-साथ 

वंषम्य भी है अर्थात्‌ कुछ प्रसंगो मे गुण ओर अलंकार एक-सा कायं करते 

ह ओर अन्य प्रसंगो के गुण ओर अलंकार की स्थति मेँ भेद रहता दै) जहाँ 
| तक सान्य-भाव का सम्बन्धहै, दो बातं उत्नेखनीय है । एक तो यह कि गुण ओौर 
| अलंकार दोनों ही शब्द के धर्म हाते है ओर दूसरी यह कि दोनों कां लक्ष्य काव्य 
। शोभाका उत्कषे करना है । जहां तक गृण ओौर अलंकार के ५... का सम्बन्ध 
दै, यह्‌ उल्लेखनीय है कि गुण शन्द-अथं के नित्थ धमं होते है जबकि अलंकार अनित्य 
धमं होते है । दुसरी बात यह है कि गुण काव्य-णोभा का सृजन करते हैँ जबफिं अलं 
। कर उस शोप्रा को अभिवृद्धि करते दहै। तीतरी बात यह है कि गुण के अभावे 
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काव्य का सन्द नहीं हो सकता जबकि अलंकारो के अभाव मे क। व्य-सौन्दये बना 
रह सकता दै किन्तु एसा तभी सभ्भव है जबकि काव्य मे गुणों का सद्भाव अवश्य 
। हो । चौयी ओर अन्तिम बात यह्‌ है कि गुणों के अभाव में अलंकारो के प्रयोग से 
। काव्य-सौन्दयं की श्रीवरृद्धि नहीं हो सकती अपितु अपकषं ही होता है । 
वामन के पश्चात्‌ ध्वनिवादी आनन्दवद्धन ने भी गण ओर अलंकार के मध्य 
+ तास्विक भेद स्वीकार किया है । किन्तु उन्होने वामन को मान्यताओं को यथावत्‌ रूप 
| नने स्वीकार नहीं किया । आनन्दवद्ध न के अनुसार, जो उस प्रधानभूत (रस) अगो के 
आधित रहने वाले (माधुर्यादि) है, उनको गण कहते हैँ जौर जो (उसके) अंग॒ (शब्द 
तथा अर्थ) में आश्रित रहने वाले हैँ उनको कटकादि के समान अलंकार कहते हं । ` 
अर्थात्‌ वामन ओर आनन्दवद्धन के अभिमतों मे एकमात्र अन्तर यह्‌ है कि वामन गुण 
ओर अलंकार दोनों को ही शब्द-अथ का धम मानते हैँ जबकि आनन्दवद्न गुण को 
प्राण रूप रस का धरम मानते हैँ ओर अलंकारो को शरीरभूत शब्द-अथं का धमं मानते 
है । दूसरे शब्दों मे, आनन्दवर्धन गुणों का सम्बन्ध काव्य के प्राण-तत्तव अर्थात्‌ रस के 
साथ ओौर अलंकारो का सम्बन्ध काल्य के शरीर-तत्त्व के साथ मानते हैं । 
आचार्यं मम्मट के अनुसार, गुण, काव्य के अंगभूत रस के उत्कषे विधायक 
ह ओर उनकी स्थिति शौर्यादि जंसे आत्मा के अचल धमं जसी होती है अर्थात्‌ जिस 
श्रकार शौर्यादि गण आत्मा के अन्तरेग गुण होते दै उसी प्रकार माधुर्यादि गुण भी 
अंगभूत-रस के उत्कर्षवद्धंक अचल-स्थिति धमं होति है । जहां तक काव्य में अलंकारो 
की स्थिति का सम्बन्ध है, वे काव्य के अनिवार्यं तत्त्व नहीं होते । दूसरे शब्दो मे, 
॥ अलंकारो के अभावमे तो काव्य की स्थिति सम्भव हो सकती है किन्तु माधूर्यादि गुणो के 
अभाव में काव्य की स्थिति ही सम्भव नहीं हो सकती । मम्मट के शब्दों मे, सगुणा- 
वनलंकृती पनः क्वापि अर्थात्‌ काव्य का सगुण दोना आवश्यक है, अलंकृति कभी नहीं 
हो पाती । मम्मट के पश्चात्‌ आ चार्यं विश्वनाथने तो अलंकार की परिभाषामे हीः 
अलंकार की परिहार्यता स्वीकार कर ली । विश्वनाथ के. शब्दो मे, “शब्दाथंयोरस्थिरा | 
ये धर्माः शोभातिशायिनः अर्थात्‌ अलंकार शब्द-बथं की शोभामें अभिवृद्धि करने वाले 
अस्थिर धमं होते ह । इस प्रकार आचाय विश्वनाथ के अनुसार अलंकारो की स्थिति 
अनिवायं नहीं होती जबकि गुणों के अभाव मे कन्य, काव्य कहलाने का अधिकारी 
नहीं होता । इन रसं-ध्वनिवादी आचार्यों की मान्यताओं का सार इस प्रकार व्यक्त 
किया जा सकता है--गुण काव्य के प्राण-तत्त्व रस के धर्मं होते ह गौर अलंकार 
काव्य के णब्द-अथं के धमे होते है । अतः स्वभावतः गुण काव्य के अन्तरंग तत्त्व होते 
हं ओर बलंकार काव्य के केवल बहिरंग तत्त्व होते है । इस सम्बन्ध में दूसरी बात 
यह है कि रसानुभूति मे गुणों का भत्यक्ष योगदान रहता है जबकि अलंकारादि केवल 
ऋ र्पसे ही रसानुभूति.मे योग देते है । इस अ।धार पर यह निष्कषं निकलता 
है कि गुण काव्य के नित्य धमे होते है जबकि अलंकार अनित्य धं होते है। दो 
ब्दो मे यही कहा जा सकता हं कि गुण मूलतः काव्य के आन्तरिक तत्तव है भौर 
अलंकार वाह्य ।'' | 
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गुणों का आधार गुणों के आधार के प्रश्न पर भी भारतीय काव्यशास्तर : 

पर्याप्त चिन्तन हआ दै । दण्डी जौर वामनादि ध्वनि-पवं आचार्यो ने गुणों मे शब्द 
अथं को समस्त विशेषताओं के दशंन किये अर्थात्‌ उन्होने गुणों को एक अत्यन्त व्यापकः 
आधार प्रदान किया । इस व्यापक आधार मे रस॒ तत्त्व के , अतिरिक्त कला-सौन्दयं, 
वस्तु-सौन्दर्यादि भी सत्न विष्ट थे । इसके पश्चात्‌ कुन्तक ने कई नये गुणों का विधान 
किया किन्तु उन्होने भी गृणों का एक व्ण़्ापक जाघधार प्रस्तुत किया । कुन्तक के पश्चात्‌ 
रुद्रकने गुणों का आधार समास को स्वीकार कियादहै। स्द्रटने काव्यरीतियों का 
विवेचन करते हृए उन्हँ गुणों पर आधारित माना है ओौर गुणो का आधार समास को 
माना है । इसके पश्वात्‌ ध्वनिकार आनन्दवद्धन ने गण को रसधमं मान लिया जर 

. इस प्रकार गुण का आघार भी सृक्ष्मतर हो गया । आनन्दवद्धन के मत से गृण का 
आधार शब्द ओर अथं का चमत्कारन होकर केवल "चित्तवृत्ति" रह गया ओर इस 
प्रकार गुण का विस्तृत आधार सुक्ष्म से सूक्ष्मतर होता गया । गृण को ‹ चित्तवृत्ति" 
मानने वाले विद्वानों में अभिनवगुप्त, मम्मट, आचायं विश्वनाथ आदि के नाम 
उल्लेखनीय रह । रसध्वनिवादी जाचार्योंके मतसेगुण का आधार रसं ही दहै, तथापि 
व्यंजक रूप में समास, रचना आदि भी गुण के आधार हो सकते है । इस प्रकार 
निष्कवंतः कटा जा सकता है किं ^“अतएव गुण अपने सूक्ष्म रूप में चित्तवृत्त रूप हैँ 
ओर स्थूल अथवा मत्तं ख्पमें वणे-गुम्फ तथा शब्द-चटना क्प है, द्रति, दीस्ति, 

` व्यापकत्व नामकं चित्तवृत्ति उसका आंतरिक आधार तत्त्व हैँ तथा वर्मं -गम्फ ओर 
शब्द-गुम्फ बाह्य 1“ 

^ गुणों का मनोवज्ञानिक गाधार--गुण के स्वरूप-निर्धरिण स सम्बन्धित उप्यक्त 
विदेचन से गुण के सामान्य लक्षणतो स्पष्टहोजातेरहैँ फिर भी उसके वास्तविज 
स्वरूप का निर्धारण नहीं होता । निस्सन्देह्‌ गुणों के मनोर्वज्ञानिक आधार कै | 
विश्लेषण के गुण का स्वरूप समन्ञने में निर्चित सहायता मिलेगी । इस प्रसंगे 
आनन्दवद्धन का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है जिन्न गुण्‌ के मनोवंज्ञानिक 
भाधार के विश्लेषण में सवंप्रथम मौलिक चिन्तन का परिचय दिया ठै । आनन्दवद्धन 
ने सीधे-सादे शब्दो मेँ रस के आश्रय से गुणों का मनो्वज्ञानिक विवेचन किया । उनके 
मत से छगार, रोद्रादि रसं से सहृदय का चित्त आद्भादित हौ जाता है गौर इस 
आह्लाद का एकमत्र कारण यही होता है कि उसमे माघूर्यादि गुणों की अवस्थिति 
होती है । इस सम्बन्ध मे एक मरेत्वपुणं प्रशन यह है कि माघुर्यादि गुणों ओर चित्त कै 
आह्वादित भयवा दीप्त होने के मध्य किस प्रकार का सम्बन्ध है। इस प्रश्न के सम्बन्ध 
। में आनन्दवद्धन ने कुष्ठ नहीं कटा दै । अभिनवगुप्त ने इस शंका का यथोचित समाधान 
| प्रस्तुत किया है । अभिनवगुप्त के मता चुसार गुण वस्तुतः चित्त को वृत्तिकादही दसरा 
न्न = महै । माधुयादि गुण वस्तुतः चित्त की अवस्थां के ही परिचायक है । इस सम्बन्ध 
कौ भीर अधिक स्पष्ट करते हए अभिनवगुप्त कहते है कि माधुरं गुण चित्त की द्वित 
अवस्था का, गोजगुण चित्त को दीप्तावस्था का ओौर प्रसाद गुण चित्त की व्यापकता 
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का परिचायक होता है । अभिनवधुप्तने रस ओर गुण के मम कारण-कायं का सम्बन्ध 
माना है । उसके मतानुसार रस रूपी कारण गुण रूपी कायं सम्पन्न होता हे । 
अभिनवगुप्त की इस मान्यता को इस प्रकार भी व्यक्तं किया जा सक्ता है-श्छगार | 
रख की अनुभूति से चित्त मे जो आद्र ता उत्पन्न होती है वही तो माधुंगृण है, उसी 
प्रकार वीररस की अनुभूति से चित्त मे जिस दीप्ति का संचार होता है' वही तो गोज- 
गरुण. होता है । इसी प्रकार सवंरसो की अनुभूति से हृदय में जो व्यापकता उत्पन्न होती 
है, बही वस्तुतः प्रसाद गुण होता है । इस प्रकार अभिनवगुप्त ने रस ओर गु के मध्य 
कारण-कायं सम्बन्ध सफलतापूर्वक सिद्ध कर दिया है । इस सम्बन्ध मे एक स्वाभाविक 
प्रन यह उठता है कि लौकिक व्यव्रहार में कारण भौर काये की जो जो पृथक्‌ सत्ताए 
दीखती ह, रसानुभूतिं मे कारण ओौर कायं का वेसा ही पाक्य क्यों नहीं दीक्वता । 
अभिनवगुप्त ने इस शंक्रा का भी समाधान प्रस्तुत किया है । अभिनवगुप्त भी कारण 
ओर कायं की पृथक्‌ सत्तां स्वीक।र करते है, जन्तु उनके मतानुसार स्स की सम्बूण 
स्थिति में किसी भी अन्य प्रकार के अनुभव के लिए अवकाश नहीं रहता । रसानुभूति 
अपने आप मे इतनी पूणं गौर व्यापक होती है किं चित्त को अवस्थाओं को पृथक्‌ 
अनुभूति सम्भव ही नदीं हो पाती । सहद्य तो पूरणंतः रस॒ क आनन्द मेही खो 
जाता है । 
अभिनव के पश्चात्‌ आचार्यं मम्मट ने गुणों को रसोत्कषं कै वि्वायक तत्तव के 
, श्प माना है अर उन्हे अचल-स्थिति धर्मं का स्थान दिया है । मम्मट के अनुसार 
चित्त की विभिन्न अवस्थाओं के मुल में यही माधुयं आदि गुण होते ह । अभिनवगुप्त 
अर भम्मट के विवेचन में मूल अन्तर यह है कि अभिनवगुप्त ने चित्त को अवस्थाओ 
को गुण से सवेथा अभिन्न माना है (क्योकि उन्होने रस॒ को कारण-प अओैर गुण को 
का्ं-रूप स्वीकार किया है) ओर मम्मट ने गुणों को चित्त की अवस्थाओं का कारण 
माना है। दो शन्दों में, कटै तो अभिनवगुप्त के अनुसार गुण ओर चित्त-दूति अभिन्न 
होति है ओर मभ्मट के अनुसार गुणों जौर चित्त-द्‌.ति के मध्य काये-कारण सम्बन्ध 
होता दै ओर वे दोनों पृथक्‌ सत्ताएं रखते हैँ । मम्मट के पश्चात्‌ आ। चायं विश्वनाथ ने 
पुनः अभिनवगुप्त के मत की प्रतिष्ठा करते हए चित्त-दूति को गुण से अभि माना । 
तथापि विश्वनाथ की मान्यता अभिनवगुप्त के चिन्तन से प्णंतः मेल नहीं खाती हे । 
विश्वनाथ के शब्दों मं "द्रवीभाव या द्रुति आस्वाद-स्वरूप आह्वाद से अभिन्न होने के 
करण कायं नहीं है, जैसा कि अभिनवगुप्त ने किसी अंश तक माना है । आस्वाद या 
आह्लाद रस के पर्याय हँ । द्रति रस काही स्वरूप है, उससे भि नहीं है। इस 
प्रकार विश्वनाथ ने गृण ओौर रस में पूणे अभेद की स्थिति स्वीकार कर ली । 

। इस प्रसंग मे विश्वनाथ आदि काव्यशास्वियों के पश्चात्‌ पण्डित राज जगन.घ 
का नाम विशेष रूप से उत्ेखनीय है । पंडितराज ने सवं प्रथम अभिनवगुप्त को इस 
धारणा को अमान्य सिद्ध किया कि गुण, रस के धमं जौर कायं दोनों है । पंडितराज 
की यह स्वष्ट धारणा थी कि रस ओर धमं परस्पर अभिन्न नहीं हो खकते । इस स्थिति 
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को स्पष्ट करते हुए पंडितराज अग्निका उदाहरण प्रस्तुत करते हँ जिसका धमे तो 
उष्णता होती है जौर कायं जलाना होता है । जलाए बिनाभी अग्निने उष्णता बनी 
रह सकती है । अतः गुण को-रस का धमं ओर कार्य- दोनों नहीं माना जा सकता । 
आचायं मम्मट के मतानुसार गुण गौर चित्त-वृत्ति मे अभेद की स्थिति नहीं होती ओर \ 
उन्होन गृण ओर चित्तवृत्ति में कारण-कायं सम्बन्ध माना है । पंडितराज गृण ओर 
चित्तवृत्ति मे प्रयोजक-प्रयोज्य सम्बन्ध स्वीकार करते हँ । प्रयोजक ओौर प्रयोज्य का 
सम्बन्ध एेसा हे कि दोनोंको एक भी मान। जा सकता है । पंडितराज का यह्‌ विबेचन 
सवंथा निर्दोष नहीं माना जा सकता क्योकि उनके विवेचन में अन्तविरोध स्पष्टतः 
देखा जा सकता है । एक ओर तोवे गृण को रस ओर शब्द-अर्थं दोनों का धमं मानते 
हँ गौर दूसरी ओर गृण गौर चित्तवृत्ति के मध्य प्रयोजक-प्रयोज्य सम्बन्ध मानकर गृण 
को चित्तवृत्तिके रूपमे भी मानतेरहै। 





इस भ्रक[र यह स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय काव्यशास्त मे गुण के स्वरूप 
के सम्बन्ध में सर्वथा निर्घ्ान्ति ओर सुस्पष्ट स्थिति नहीं बन सकी है । प्रत्येक युय के 
विद्धानों ने अपने-अपने ढंग से गुण का स्वरूप निर्धारित किया है किन्तु उसकी सत्ता 
तो निश्चय ही सिद्ध हो गयी है । मनोवैज्ञानिक हृष्टि से गुण ओर रस-दोनों ही विशिष्ट 
भकार को मनः स्थितियांहँ। रस की मन:स्थिति अपने आपमें आनन्दमय होने के 
साथ साथ अखण्ड होती है ओर उसमें मन कौ सभी अन्व्‌ ्तियां अन्वित हो जाती है । 
स्स कौ मन:स्थिति आनन्दमय होती है ओर वह आनन्द अपने आप मे पणं ओर परम 
उपलब्धि हं.ता है । उस स्थिति मे पहुंच कर मनको कोई भी कामना नहीं रह्‌ 
जाती । इसी प्रकारं गृण भी विशिष्ट प्रकार की मनःस्थिति होती है जिसे गुणानुसार 
चित्त को अवस्याएं देखी जा सकती हैँ । उदाहरण के लिए, माधूयेगृण के कारण चित्त 
। को अवस्था द्रवित हो जाती है, ओज-गुण के कारण दीप्त हो जाती है ओर प्रसाद गुण 
| के कारण चित्त की अवस्था व्यापक्त्व्र को प्राप्त होती है। इसके साथ ही यह्‌ भी 
| मानना होगा करि विशिष्ट भावों गौर विशिष्ट शब्दों में चित्त को प्रभ। वित करने की 
क्षमता होती है । श्छुगारके सुकोमल भावों ओौर मधुर शब्द-योजनामे बाधे गये 
करुणा आदि भावों से निश्चय ही मान वमन तरल हो उठता है । ठीक इसी प्रकार रौद्र 
आदि भावों ओर टवगं वर्णौ के प्रयोग से हमारे भीतर की चित्तवृत्ति दीप्त हो उठती 
है । तथापि चित्त को ये विभिन्न अवस्था पूणंतः आह्वा दात्मक नहीं कही जा सकतीं 
क्योकि आह्लाद को स्थिति तो रस दशा होती है ओौर चित्त की ये अवस्थाएं रस दशा 
व पूवं को अवस्थाए ही है । रस परिपाक की स्थितिमेंतो ये अवस्थाणं अन्वित हो 
जाती हँ । इस प्रकार चित्त कौ ये विभिन्न अवस्थां रससे पूवंवर्तीं अवस्थाहीहो 


सकती ट । | 
| गुणो की संख्या-- गुणों की संख्या के सम्बन्ध में भी भारतीय काव्यशास्त्रं 
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विवादको सी स्थिति बनी रहीदहै। भरतने स्ंप्रथम दस्च गुणों का वंणेन किया है 
जो इस प्रकार है 

श्लेषः प्रसादः समता समाधिः । 

माधुययौजः पदसौकुमाययंमू । 

अथस्य च व्यक्तिरुदारता च। 

कांतिश्च कान्यस्य गुणाः दशते 1" 

भरत के इन दस काव्यगुणों के सामान्य ओर विशेष-इन दो वर्गों में विभक्त 

कियाजा सकता टै । साम्य गुणों में एसे गुणों की गणना की जा सकतीटै जो 
किसी भी प्रकार की साहित्यिक कृति में आवश्यक हो सकते हँ जबकि विशेष गुणों के 
के अन्तर्गतं केवल एसे गुण ही परिगणित किये जा सकते हैँ जिनका सम्बन्ध केवल काव्य 
से होता है 1 भरत द्वारा प्रतिपादित दस गुणों मे से प्रसाद, अयंब्यक्ति, समाधि ओर 
समता- इन चार गुणों को सामान्य गुण कहते हँ ओर शेष छः गुणों को अर्यात्‌ 
माधुयं, सौकुमायं, कान्ति, उदारता, जज मौर श्लेष को विशेष गुण कह सकते हँ । 
इन गुणों का सामान्य परिचय भी आवश्यक दै ; प्रसाव गुण एक सामान्य गुण है ओर 
भ्रत्येक प्रकार की रचना मे इसकी अपेक्षा रहती है । प्रसाद गुण का आशय काव्य में 
स्वच्छता, सरलता ओर अथं की सहज प्राह्यता से होता है । जिस काव्य की अथं- 
प्रतीतिमेन तो कोई व्यतरधान होता दहै ओरं न क्रिसी भं) प्रकार का संशय रह जाता 
दे, उसमें प्रसाद गुण की अवस्थिति मानी जानी च।हिए । अथव्यक्ति भी एक सामान्य 
गुण होता है अर वास्तविकता यह है कि प्रसाद ओर. अर्थव्यक्ति--इन दोनों गुणों 
नर अधिक भेद नहीं होता । अ व्यक्ति गुण का आशय काव्य मे शब्दों, पदों आदि के 
प्राध्यम से सम्पूणं अथं कीं पूरी अभिव्यक्ति से है ॥ जिस केःव्यमे शब्दों ओर पदों के 
माध्यम से समग्र अथं की पणं प्रतीति हो जाती है उसमे अरथव्यक्ति गुण की स्थिति 
मानी जानी चाहिए । समधि गुण भी एक सामान्य गुण होता है जिसका आशय यह्‌ 
होता है कि रचना में एसा कुष्ठ अवश्य होना चाहिए कि उसकी अथं-प्रतीति मे सहृदय 
को तनिक बौद्धिक प्रयास अवश्य करना पडे। सीधे सपाद भावों की सीधी सच्ची 
` अभिव्यक्ति शरेष्ठ कविता नहीं कहला सकती । कविता मे एेसा कुछ अवश्य होना चाहिए 
कि उसकी अर्थं-प्रतीति के लिए किचित निपुणता को अपेक्षा रहे । इसी गुण को समाधि 
गरुण कते हैँ । चौथा सामान्य गुण समता है । . समता से आशय यह है कि कविता में 
न तो अनावश्यक ल्पसे शब्दों की भरमार की जाये ओर न किन शब्दों का प्रयोग 
ही किया जाये । कई बार कविगण चमत्कार प्रदशेन के लिए भारी भरकम शब्दों कां 
अनावश्यक प्रयोग कर देते हँ ओर इस प्रकार उनको कविता सहज संवेय होने के स्थान 
र चमत्कारमात्र रह जाती है । भरत के अनुसार कविता में श्रयुक्त शब्दो कै मध्य 
एक प्रकार का सन्तुलन रहना चाहिए जिसे शास्त्रीय भाषा मे समताकेनतामसे 
अभिहित किया गयारहै। | 
[` = छः विशिष्ट होते है जिनका सम्बन्ध काव्यं के साथ होता है । 
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छः विशिष्ट गुणो मेसे भी चार गुणों का सम्बन्ध काव्य की सौदर्याधान से होता है । 
ये चारो ग माधुयं, सौकुमायं, कान्ति ओर उदारता सहृदय के चित्त को द्रवणणशील 
बनादेतेहै। इन चारों गुणो मेसे दो गुणों का सम्बन्ध भाषाके साथ होताहै ओौर 
शेष टो अथेगौरव के परिचायक होते हैँ । माधुयं ओर सौकुमायं भाषा के गुण होते है 
जौर कान्ति तथा उदारता का सम्बन्ध काव्य के अथेगौरव के साथ होता है । भाषा सें 
शूतिमधुर ओर कर्णकटु- दो प्रकार के वणं होते है । माघुयः गुण की स्थिति श्रृतिमघुर 
वर्णो के प्रयोग में होती है ! इसी प्रकार कोमल वर्णों के प्रयोग से भाषा में सुकुमारता 
जाती है अर्थात्‌ सौकुमाय गुग का विकास होताहै। कान्ति गुण काव्य के अथं के साथ 
चुडा होता. है । जिस कविता के अथं को प्रतीति सहृदय के मन को प्रसन्न कर देती है 
उसमे कान्ति गृण को स्थिति समञ्जी जानी चाहिए । जिस कविता मे रत्येकं घटनां 
जयवा प्रसंग आदि का वर्णन भ्छगार ओर अद्भुत को योजना के अनुरूप किया जातां 
है वहां उदारता गृण को स्थिति होतीदहै। इन चार गृणों के पश्चात्‌ दोगृण शेष रह्‌ 
जाते है ण्लेष ओर ओज । ओजगुण की उपस्थिति वचित्तवत्ति को दीप्तं करती है । 
जोजगुण की स्थिति भाषा भौर अथं दोनोमेंहो सकती है। श्लेष गुण का सम्बन्ध 
एेसी संघटना से है जो चित्तको द्रवणशील भी करती है ओर प्रदीप्त भी करती है । 
श्लेष गुण की स्थिति ेसी कविता मे मानी जाती है जिसमे अनेक शब्दों, अर्थो आदि 
क योजना एकमे ही कर दी जाती है । | 

भरत के पश्चात्‌ दण्डी ने भी गण विवेचन क्यादै ओौर उन्होने भी भरतं 
को भाति ही दस काव्य गुणों का उल्लेख करिया है । दण्डो के मत से काव्यके दसं गुण 
इस प्रकार है- 

| श्लेषः प्रसादः समता माधुयं सुकुमारता । 
अर्थव्यक्तिरदारत्वभोजः कान्तिसमाधयः 1" 


यद्यपि दण्डी ने भर्त की भाति ही दस काव्यगुण निर्धारित कयि है ओर 
प्रत्यक्षतः एेसा प्रतीत होतारै कि गुण विवेचनमें दण्डी का कोई मौलिक योगदानं 
नहीं है किन्तु वास्तविकता यह है कि दण्डी की अनेक परिभाषां भरत से. सर्वथा भिन्न 
ह । दण्डी हारा प्रतिपादित समाधि, कान्ति आदि गुणों की परिभाषातो भरत की 
तत्सम्बन्धी परिभाषाओं से तनिक भी मेल नहीं खाती । दण्डी के गुण विवेचन की 
सर्वाधिक महत्त्वपूणे उपलन्धि यह्‌ है कि उन्होने गण का सम्बन्ध काव्य-मार्गो के साय 
 रथापित कियादहै। दण्डीने गौणी ओर वेदर्भी-दो मागां का वणेन क्ियादहै ओरं 
। अ के साथ इन दस गृणों का सम्बन्ध ठहराया है । दण्डी के मतानुसार ये 9 गृण 
काव्य के गुण नहीं अपितु वैदभे मागें (शली) के गृण दहैँ। गौडी मार्गं इन गुणों का 
प्रायः विषयेय ही होता है । उनके मतानुसार इ्नेष, समता, सौकूभाये, ओज जौर 
माधुथं (केवल शब्दगतः) शब्दगुण होते हैँ ओर शेष छः गुण अथेगुण होते हँ । दण्डी के 
मतानुसार इन दस गृणों का संक्षिप्त परिचय अग्रानुसार है: 
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(क) श्लेष--एलेष सृण का आशय शंलीगत शेयिल्य के अभाव से है। काव्य 
भे शं लीगत कताक्ट अपेक्षित होती है ओर उसके अभाव मे काव्य प्रभावोत्पादक नहीं 
| हो सकता । इस कथित शंधिल्य के निराकरण के लिए प्रायः महाप्राण वर्णो का प्रयोग 
< किया जाता है। वदभ मागमे शली की कसावट के प्रति अत्यधिक आग्रह रहता है 
¢ जबकि गौडीय मागे में अनुप्रासकी्टाके प्रदशेन हेतु शेलीकी कसावट की भी 

| उपेक्षा कर दी जाती है । , 
(ख) प्रसाद- प्रसाद गुण का आशय व्यवधानरहित तथा संशयरहित अथं 
प्रतीतिसे है । वदभ मागे में एसे शब्दों का प्रयोग क्रिया जाता है जिनकी अर्थग्रतीति 
त्रेनतो किसी प्रकार का व्यवधान उपस्थित होताहै ओौरन किसी प्रकार का संशय 
ही रह जाता रै । दसके विपरीत गौडीय मागं मे जान-बरज्ञकर अनावश्यक ओर कठिन 
छब्द की भरमार कर दी जाती है । इस प्रकार प्रसादगुण कै अभाव मे कविता का 

अर्थं कठिन ओौर दुर्बोध हो जाता है । 

(ग) समता-- समता गुण का आशय काव्य के बन्धकी एकरूपता से होता 
ह । काव्य के बन्ध तीन प्रकार के हो सकते हैम, स्फुट ओर मध्यम । समता कौ 
। द्ष्टिसे यह आवश्यकदैकि काव्यम जि प्रकारके बन्ध का भ्रपोग आरम्भे 
॥ आ हो, अन्त तकं उसी का निर्वाह होता रहै । वेदभं मागमे इस प्रकार की समता 
+ जराबर बनी रहती है । इसके विपरीत गौडीय मागंमें समतागुण कौ उपेक्षा कर 
। द्धी जाती है ओर अनावश्यकं शन्दाडम्बर के कारण कान्य का समस्त सौन्दर्यं नष्ट हो 





जाता दै। 

(घ) माधुर्यं माधुयं गुण दो प्रकार का हो सकता है--णब्दगत ओर अथंगत । 
र इस विभाजन का आधार काव्य का रसहै जो कि शब्दगत ओर अ्थंगत दो श्रकार 
ऋ हीता है । दण्डी के मतानुसार, कान्य रतत एक एेसा सामान्य तत्त्व होता है जिनके 
च्यम से कवि विशिष्ट शब्द ओर अथं को योजना तयार करता है । शब्द अौैर अर्थं 
ने इस विशिष्ट योजना से कवि का मन अनुरजित होता है अौर एेसे काव्य क 
व्रर्िशीलन से पाठक भी स्वभावतः अनुरजित हो जाता है। यही शब्द ओर अथंक्ा 


। 
ाधर्य गुण होता है जिसकी अनुभूति से पाठक ्ूम-ञ्म उठता है । शब्दगत माध्यं - 4} । 
उत्पन्न करने के लिए कवि अधिकांशतः समान वर्णो का प्रयोग करते ह ओर वर्णो की ¦ | 
अनावश्यक आनरत्ति से बचते दँ । वेदभं मागं का अनुसरण करने वाले कवि समान वणां | { प 
क्रा श्रयोग इसलिए करते हँ किं पाठक कामन व्णोँकीओर न रहकर समान वणो | | ॥ 

। 


क्र श्रयोग से निःसुत होने वाली सरसता की ओर आष्ट रहे । यदि वर्णो की आवृत्ति 
श्देगी तो पाठक का मन स्वतः वणे में ही उलक्षा रहेगा ओर इस कारण रस नुभति भे 
व्यवधान पहंचेगा । ¦ र | 
(ड) सौकुमा्यं--सौकुमायं का आशय कोमलता से होता है ओर जिस कविता 
^ 5 
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भें सुकुमार भावों की अभिव्यक्ति कोमलकान्त पदावली के भाध्यमस्िकी जाती ४ 
उसमे सोकुमायं गुण की अवस्थिति मानी जानी चाहिए । काव्य में सौकरुमाये गुण की 
सृष्टि के लिए कवि कोमल वणँ का प्रयोग करते है । सौकुमायं गुण, शब्द ओौर अर्थं 
दोनों मे अपेक्षित होता है ताकि काव्य का रसोत्वषं सम्भव हो सके । सौकुमाये गुण के 
भरति वदभ मागे में ही अत्यधिक आग्रह होता है। गौडीय मार्गं मे स्थिति विपरीत 
होती है ओौर प्रायः कठोर शब्दों, वर्णों आदि का प्रयोग किया जाता ह 
(च) अर्थेव्यक्ति - अथेव्यक्ति गुण का आशय शब्दों के माध्यमसे समगर अथं 
की भ्रतीतिसे होताहै। काव्यकी शोभा ओर उसके अर्थं कौ प्रतीति के लिए यह्‌ 
आवश्यक है कि शब्दों का अत्यन्त सुविचारित भ्रयोग किया जाये अर्थात्‌ उतने ही शब्दों 


का प्रयोग कियाजायेजो कि काव्य की अर्थ-प्रतीति के लि ए आावश्यक.हो। जिस 


काव्य में अथं की पूणे प्रतीति नहीं हो पाती ओर आक्षेप करना आवश्यक होता है वह्‌ 
काव्य निस्सन्देह श्रेष्ठ कोटि का होता है। दण्डी के मतानुसार वदभ ओर गौडोय-- 
दोनों मागो के अथंव्यक्ति गुण की महत्ता मानी जाती है । 

(छ) उकारता-- उदारता का आशय एेसे गुण से है जिसके कारण शौर्यादि 
गृणों की प्रतीति केवल अर्थ-व्यापारसे ही हो जाती है । कई बार कवि वाच्याथं का 
भ्रयोग कयि बिना ही इस प्रकार की अथे-सूष्टि कर देता है कि महानु गुणो को प्रतीति 
स्वतः ओर किसी भी कठिनाई बिना ही हो जातीरहै। यही उदारता का गृण है 
मौर वदभं तथा गौड़ीय-दोनों मागो मेँ इस गुण की अपेक्ला रहती है । 

(ज) भज --ओज गुण की सृष्टि समास के बहुल प्रयोग से की जाती है । 
लोज गुण की उपस्थिति में चित्तवृत्ति दीप्त हो उठती है ओर ओज गुण युक्त काव्यमें 
इसकी प्रतीति भी स्वतः ही हो जाती त [4५ 

(कष) कान्ति कान्ति गुण का आशय लौकिक अर्थं के भीतर ही स्वाभाविक 
मीर सहज वणन भें है । जिस कविता मेँ कवि प्रसंगो ओर घटनां का वणेन लोकिक 
अर्थं की सम्भावनाओं के भीतर रहते हए कमनीय ढंग से किया जाता है उसमें कान्ति 
गृण की स्थिति मानी जाती है । वदभ मार्गं म कान्ति गुण के भ्रति बहुत आग्रह्‌ रहता 

ह भीर उसमे भथ को इतना अधिकं विस्तार नहीं दे दिया जाता कि लौकिकः थं 
का सर्वथा अपिक्रमण हो जाये । गौडीय मागं मे स्थिति बिल्कुल विपरीत होती ह । 
उमे लौकिक अथं को उपेक्षा करके काव्याथं को मत्यधिक विस्तार दे दिया जाता है । 

(ब) समाधिसमाधि गुण का आशय अन्य धर्मो का अन्य स्थलों ये आरोप 

| देन से हता है । उदाहरण के लिए, करई एेसे शन्द होते हैँ जिनमें ग्राम्य दोष माना 
है, तरन्तु यदि उन्हीं शब्दो का प्रयोग अन्य प्रसंगो मे किया जाये तो वही दोष 
+ शब्द-गुण का स्प धारण कर लेते हैँ । उगलना, वमन करना आदि ठेस ही प्रयोग 


शत र किन्तु यदि इन शब्दों का प्रयोग इस प्रकार कर दिया जाये किं “सूयं अभिनि 


(थ रहा है भयवा अरुण धूलि - देखकर पैसा प्रतीत होता है मानों सूयं अग्नि कणौ ं 
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का वमन कर रहा है तो निश्चय ही एेसे प्रयोग दोषपूणें नहीं माने जायेंगे, अपितु 
उन्हे काव्य के शोभाकारक गुण माना जायेगा । यही समाधि गुण कहलाता है । 


गुण-विवैचन की दृष्टि से दण्डी के पश्चातु आचायं वामन का नाम उल्लेख- 
नीय है । वामन ने भी इन्हीं परम्परागत दस गुणों को स्वीकार किया है किन्तु उन्होने 
प्रत्येक गुण के दो भेद करं दिये हँ शब्दगुण ओर अर्थगुण । इस प्रकार वामन ने 
गुणों की संख्या दस से बढ़ाकर बीस तक प्हुचा दी । गुण-विवेचन के प्रसंग में वामन 
ने कई मौलिकताओं का परिचय दिया है । पहली बात तो यह कि वामनने गुणों का 
सम्बन्ध रीतिसे माना है । इस दुष्ट से वामन ओर दण्डी के विवेचन. में पर्याप्त साम्य, 
ड क्योकि दण्डी की भाति ही वामनने भौ गुणों का सम्बन्ध मागंसे माना है, अन्तर 
केवल यह टै कि वामन ने मागे के स्थान पर "रीति" शब्द का प्रयोग किया है । यही 
नहीं, वामन ने काव्य की आत्मा पर विचार करते हए रीति को ही काव्य की आत्मा 
का गौरवपूर्णं स्थान दिया है। वामनने दण्डी द्वारा प्रतिपादित वंदभं ओौर गौडीय 
करे अतिरिक्त पांचाली नामक एक तीसरा मागं अथवा रीति का प्रतिपादन भी किया 
है। वामन ने परम्परागत दस गुणों के दो रूप माने हँ--शब्दगत ओौर अर्थगत । ये 
सभी गुण अर्थात्‌ 20 गुण केवल वैदर्भी रीतिमेंही होते है। ओज ओर कान्ति गौडी 
नने तथा माधुर्यं ओर सौकुमायं पांचाली रीति मेंहोते है । वामन के विवेचन को एक 
अन्य महत्त्वपूणं विशेषता यह है कि उन्होने ` गुण ओर अलंकार मे सुस्पष्ट भेद भी 
बताया है । उनके मतानुसार गुण काव्य करे शोभाकारक धमं होते है ओर अलंकार 
केवल काव्यशोभा में अभिवृद्धि ही करते हं। दूसरे गुणों को स्थिति नित्य होती है 
अलंकार अनित्य होते हैँ। वामन द्वारा प्रतिपादित गुणोंका संक्षिप्त विवेचन इस 





श्रकार दै 

शब्दगतं गुण--(क) ओज-ओज गुण मे संश्लिष्ट वणं-विन्यास अपेक्षित होता 
है । इस गुण की सृष्टि के लिए कवि संयुक्ताक्षरों का प्रयोग करते हैँ । (ख) प्रसाद-- 
प्रसाद गुण का आशय बन्ध के शेयिल्य से होता है। देखने मे यह एक दोष प्रतीत हो 
कता है, किन्तु ओजगुण के साथ इस प्रकार का बन्ध शेयिल्य-एक प्रकार कागृण हो 
जाता है । (ग) श्लेष -- श्लेष गुण का आशय अक्षरो की कोमलतासे है। श्लेष गृण 
चे युक्तं कविता में अनेक पद एक ही पद की भांति भरतीत होते है । (च) वमसा- ~ 
समता गुण का आशय कविता मे आद्योपान्त एक ही मार्ग अथवा रीति कै निर्वाह से 


होता है । (ङ) समाधि- [माधि गुण को स्थिति वहां होती है जहां आरोह ओौर 41 
अवरोह को रमसे रखा जाता है। (च) माधुयं माधुयं गुण से आशय कविता में ` 

| स | वर्णंयोजना से होता है । (छ) सौकुमाय-सौकुमायं गुण की सृष्टि कोमल 

कान्त पदावली के प्रयोग से होती है। (ज) उदारता-उदारता का आशय बन्ध की 

विकटता से होता है जिसमें कि कविता के शब्द नृत्य करते हुए-से दीखते है । (क्ष) 

कान्ति- प्राजल ओौर निर्मल शब्दों की योजना से कान्ति गुण की सृष्टि होती है। 
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। (ज) ब्ेष्यक्ति--अर्थेव्यक्ति गुण का शाशय एसी शब्द-योजना क होता है जिससे अथै 4 
की प्रतीति तत्कयल हौ सके 1 


शयं गुण-- (क) गोल--जिस कविता मे अर्थं की भरोढता गौर गम्भीरता होती 
है उसमे ओज गुण की रिथति समह्ली जानी बारिए। प्रीता का अर्थं है--एक ही 
शन्द में पूरे वाक्य का अर्थं संजो देना । (ख) प्रसाद अभीष्ट अर्थं की स्पष्ट प्रतीति । 
ही प्रसाद गुण होती है ! भ्रसाद गुण की सृष्टि के लिएकविगण अनावश्यक शन्दा डम्बर 
से बचत्ते हैँ । (ग) श्लेष- श्लेष गुण की स्थिति एेसी कविता म होती है, जिसमें 
धटनाओोः का वणेन क्रमानुतार किया जाये, शसम्भव मोर अप्रसिद्ध वर्णनों का अभाव 
हो ओौर विदग्ध चेष्टा्गों, क्रियागों आदि का वर्णन हो । (घ) समता- समता गुण का 
शाय वस्तुतः अर्थगत वंषम्य के अभाव से होता है । काव्य के अथं मे द्योपान्त 
किसी भी प्रकार वैषम्य नहीं दीना चाहिए । (ङः) समाधि- समाधि गुण का सस्बन्छ 
अथं की प्रतीति से होता है ओर अथं दो प्रकार का हो सकता है एक तो वह जो 
कि कवि की अपनी कल्पना का परिचायक हो ओर दूसरा वह जिसका प्रतिपादन अन्य 
कवियों ने पहले ही कर दिया हो गौर उसी अर्थं के आधार 
। से किसी नये अथं कीः सृष्टि कौहो। (च) माधुर्य माधुयं गुण का आशय उक्ति- 
। वचिच्यसे टै । (छ) सौकुमायं-- काव्य के अथं की कोमलता अथवा उसका अपारुष्य 
॥ सौकुमायं गृण का परिचायकं है । (ज ) उदारता- उदारता गृण का आशय यह्‌ ल कि 
कविता में प्राम्यत्व दोषन हो । (क्ष) कान्ति- कान्ति गुण का सम्बन्ध काव्यके रसं 
के साथ होता है। (ज) अ्थंव्यवित- अ्थंव्यवित गण का भाशय एसी वस्तु-योजना से 
है जो सहज ही स्पष्ट हो सके । जिस कविता की बरु का स्वभाव सहज ही स्पष्ट हो 
जाता है उसमे अर्थव्यकितिं गण को स्थिति समक्षी जानी चाहिए । । 


गुण-विवेचन की दृष्टि्चे वामन कै पश्चात्‌ ध्वनिकार जआनन्दवद्धेन का नाम 

विशेष रूप से उल्लेखनीय दै । क्योकि गुणों को लेकर वामन के पश्चात्‌ आनन्दवद्धंन 
ने भरन मौलिक चिन्तन का परिचय दिया है । आनन्दवद्धन की मौलिकता का प्र थमं 
परिचय तो तब मिलता है जबकि उन्होने परभ्परागत दस काव्यगणों के स्थान पर 
केवल तीन गुणों की ही प्रतिष्ठा की । ध्वनिवादियों के अनुसार काव्यगुण केवल तीन 
| ही होते है माधृयं, ओज मौर प्रसाद । एेसा प्रतीत होता ठै कि ध्वनिवादियों के 
। चिन्तन परभरतका भरा-पूरा प्रभाव है क्योकि काव्यगुणों का विवेचन करते हए 
। भरतमुनि ने इन तीनों काव्यगुण का उल्लेख किया था । ध्वनिवादियों ने काव्य की 
- आत्मा का स्थान रसध्वनि को दिया था अतः स्वभावतः उनका गण-विवेचन भी इसी 
परिग्रिक्षयमे किया गयाहै। उदाहरण के लिए, माधुयं गुण की सर्वाधिक अभिव्यक्ति 
पश + शगार, करुण, वियोग श्छुगार ओौर शान्त रसो में होती है गौर इन सभी 
रसो में माधुयं गुण की उत्तरोत्तर अधिकाधिक व्याप्ति होती रहती है । ठीक इसी 
प्रकार गोज गुण, बीर, बीभत्स मौर अदधुत रसो बँ भधिकाधिक व्यक्त होता है भौर 





र पर कवि ने अपनी कल्पना 
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प्रसाद गुण को अपेक्षा तो सभी. रसां मे होती है । ध्वनिवादियों ने इनः तीनों गणो का 
स्वरूप-विवेचन भी किया है जिका आधार चित्त की विभिन्न अवस्थां मे खोजा 
गया हे । माधुयं गुण को स्थिति में चित्तवृत्ति द्वणणील हो जाती है ओर. इस अकार 
माधुयं गुण युक्त रचना आह्भादपूणं बन जाती है । ओोजगुण के कारण चित्तवृत्ति का 
विस्तार हौ जाता हं, जिके प्ररिणामर्हपर मानव-मन दीप्त हो उता है । प्रसाद गरुण 
की स्थिति में चित्तटरृत्तियो मे व्यापकता भा जाती है । गुण-विवेचन के प्रसंग. मे घ्वनि- 
कादी अचार्योने वण प्रयोग का बाश्रय भी लियाहै, तथापि उन्होने यह्‌ भी स्पृष्ट 
कियाद कि कठोर अथवा कोमल वर्णो का रयोग अपने आप में कोई गुण अथवा दोष 
नहीं होता अपितु वह तो केवव गुणों अथवा दोषों का व्यंजक होता है । 
घ्वनिवादियों ने माधुय, भोज भौर प्रस्ाद-- €न तीनों गुणों की प्रतिष्ठा ही 
नहीं की अपितु परम्परागत दस गणो को भी अमान्य सिद्ध किया गीर इस द्ष्टिसेः 
आचायं मम्मट, विश्वनाथ, पांडतराज जगन्नाथ आदि कान्यशास्त्रियों के नाम 
उल्नेख्य हँ । इन ध्वनिवादियों को मूल धारणा यह रही है कि काव्यगुण तो वस्तुतः 
तरीन ही है अर्थात्‌ माधुय, भोज ओर प्रक्षाद तथा शेष सात गुणों का समाहार किसी 
न किसी द्प मे इन्हीं तीनों गुणों में हो जाता है । उदाहरणं के लिए, भचा्थं मम्मट के 
अत से वामन द्वारा भ्रतिपादित श्लेष, समाधि, उद।रता मौर प्रसाद-इन च।र शब्द- 
गुणों का समाहर अकले भोजगुण मे ही हो जता है । जहाँ तक मधयं गुण का प्रषन 
उसके सम्बन्ध म कोई विवाद नहीं है क्योकि माधुयं गुण की सत्ता स्वयं ध्वनि- 
वदियो ने भी स्वीकार को हं 1 अर्थग्यक्ति गरुण का अन्तर्भाव सहजं ही प्रसाद गुणमें 
जाता दै, मतः उसको पथक्‌ स्थिति अनावश्यक दै । शेष रह गये तीन गण, अर्थातु 
„ सोकुमायं ओर कान्ति । जहां तक समता नामक गुण का सम्बन्ध हे वह्‌ सदव 
ही नदी होती हे । कई बार वह्‌ दोष भी बनजाती है गौर दसा विशेष रूप से 
उन स्थितियों मे होता है जहां किन्हीं भपरिदहायं कारणों से मार्गान्तर (रीति परि- 


वर्तन) आवश्यक हो जाता ह । सोकरुमायं को पथक्‌ गुण मानना इसलिए आवष्यक नहीं 


ह क्योकि काव्य दोषों के अन्तगतं स्विष्टत्व का दोष भी परिगणित है ओर सोकुमायं 
बस्तः णन्दों को क्लिष्टता के अभावका ही परिचायकतो है। एसी स्थिति में 
क्लौक्रमायं की गणना एक स्वतन्त्र गुण के ङ्प में करने को कोई आवष्यकता नहीं है । 
दीक यदी स्थिति कन्ति गुणकोभो है क्योकि कान्ति गुण का आशय ग्राम्यत्व दोष के 
भाव से होता है गोर प्राम्यत्व दोष अपने आप्‌ में एक स्वतन्त्र दोष है । अतः कास्ति 
युग को स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करना आवश्यक नहीं, होता । इसी प्रकार वामन द्वारा 
(3 । दसो अर्थगुणो पर भ विचार किथा जा सकता है । वामन के मत(नुसार 
आज का आशय अथंकौ प्रीदृतासे होतादै गौर बामनते प्रोता को जो ब्याञ्या 
श्रवत को हे वह्‌ उसके काव्य का वचिभ्यहीतो है। काब्य मतो अन्यथा भी नानां 


। श्रकार के वेचिच्य स्थित रहते है, अतः वँचिष्थ अपने आप मे कोई विशिष्ट शुणं नहीं 


क ° र्ता । दी आधार पर अथं ढी भोढ़ता भी कोई पथक्‌ बुन नहीं हवा शकती । 


५ । 
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यही स्थिति प्रसाद, माधुय, सौकुमार्य, भौर उदारता गृणों की भी है । प्रसाद गुण कीं 
` स्थिति अधिकपदत्व के अभाव कौ स्थिति होती है, माधुयं गृण का आशय अनवीङृतित्व 
के अभावसे होता है, सौकुमायं गृण अमंगल रूप अश्लील तत्त्व के अभाव में होता है 
जौरं ग्राम्यत्व दोष का अभाव उदारता रूपी गुण होता है । इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हो 
जाता है कि प्रसाद्‌, माधुर्यं, सौकुमायं ओर उदारता--इन चार गणो कौ पृथक्‌ 
` सत्तां स्वीकार करना आवश्यक नहीं है । वामन द्वारा प्रतिपादित अर्थन्यक्ति नामक 
अथगुण का अन्तर्भाव स्वभावोक्ति अलंकारमें हो जाता है अतः अर्थव्यकिति गणको भी 
पृथक्‌ स्थिति स्वीकार करना आवश्यक नहीं है । श्लेष गुण की भीजो ति शेपताणएे 
| वामन ने निर्धारितकी ह वे सभी एक प्रकार का वैचित्र्य मात्र ही है अतः ष्लेष गुण 
की स्वतन्त्र स्थिति भी आवश्यक नहीं है । कान्ति का अथं दीप्त रस है ओर इस दीप्त 
रस का अन्तर्भाव रसघ्वनिमे हो जाता है। इसी प्रकार समता अथगुण का अन्तर्भावं 
वंषमभ्य-दोष के अभावमें हो जाता है । समाधिगृणको जो विशेषताएं निर्धारित कौ 
गयी ह वे वस्तुतः अर्थदशेन की ही विशेषताएं है, अतः उसकी १¶थक्‌ सत्ता भी आवश्यक 
नहीं है । | 
त ध्वनिवादी आचार्यो के पश्चात्‌ वक्रोक्तिकार कन्तक ने 
करते हुए अपने मौलिक चिन्तन का परिचय दिया है । कन्तक ने पुनः काव्य-रीतियो 
के स्थान पर काव्यमार्गो की प्रतिष्ठा की । कुन्तक के मतानुसार मानं तीन प्रकार के 
हीते ह सुकुमार, विचित्र गौर मध्यम । इसी प्रकार कन्तक ने गुणो के भी दो प्रकार 
निर्धारित कर दिये--सामान्य गुण ओर विशिष्ट गुण । सामान्य गृण दो होते है- 
चित्य मौर सौभाग्य । ओर विशिष्ट गुण चार होते है माधुयं, प्रसाद, लावण्य, 
तथा अभिजात्य । कुन्तक के गुणों के इस विभाजन का आधार उपयु क्त तीन काग्य- 
मागं है । सामान्य गुणों की स्थिति सभी मार्गो मे एक-सी रहती है, किन्तु विशिष्ट गयो 
की स्थिति मार्गो के साथ बदलती रहती है । उदाहरण के लिए, माधुयं विष्ट 
को लीजिए । सुकुमार मागं में माधुय गण्‌ का आशयं भाल्लादात्मक ओर गौर अर्थवत्ता के 
प्रति आग्रह. रहता है । इसी प्रकार मध्यम मागं में माधुयं गुण का भिधित सूप 
व्यक्त होता है । यही स्थिति प्रसाद गुण तथा अन्य गणो की भौ होती है । सुकुमार 
मागं में प्रसाद गुण का आशय एेसी पदावली के प्रयोग से होता है जिसका अथं समक्षे 
मे तनिक भी व्यवधान उपस्थित न हो, अथं तत्काल ही स्पब्ट हो जाये गौर रसवत्ता 
विद्यमान हौ । स्वभावतः सुकुमार मागं में प्रसाद गुण की सृष्टिके लिए समासरहित 
| शब्द-योजना का प्रयोग क्रिया जाता है भौर यदि किन्हीं कारणों से समासयुक्त शब्दीं 
का रयोग आवश्यक हो जाता है तो वे समास भी एते होने चाहिए जिनकी अर्थप्राप्ति 
। कष्टकरन हो । विचित्र मागे मेँ प्रसाद गुणः की स्थिति समासयुक्त पदावली कै प्रयोग 
से होती है गौर ओज गुण का भी संस्पशं रहता है । इसका यह अभिप्राय नहीं है कि 
एषे घमस्त पदां का प्रयोग किया जाय जिनकी अर्थ॑प्राप्ति कष्टकर हो । जहां तक 
छावश्य गुण का सम्बन्ध दै, सुकुमार मार्ग मे उसकी स्थिति बन्व-खोदयं कौ परिचायक् 
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| है । यदी नही, सुकुमार मागं में लावण्य गुण कौ सृष्टिके लिए षुन्दर बणं- 
विन्यास ओर आदशे पदयोजना भी अपेक्षित होती है । विचित्र मागं मे लावण्य-गुण वणे- 
विन्यास का परिचायक होता है ओौर संश्लिष्ट शब्दों के प्रयोग के प्रति आग्रह्‌ रहता 
डे । लावण्य गुण की सृष्टि के लिए विसर्गो को यथावत्‌ रहने दिया जाता है ओर 
संयुक्त वणं से पूवं हस्व अक्षर का प्रयोग किया जाता है । स्वभावतः इस सुन्दर वणं 
विन्यास के कारण सुकुमार मागे को कविता कौ शोभा मे वास्तविकं वृद्धि होती है। 
जहां तक आभिजात्य गुण का सम्बन्धहै, सुकुमार मागे मे उसको सृष्टि हृदय को 
ने वाले शब्दों के प्रयोग से सम्भव होती है । आभिजात्य गुण कौ सृष्टि के लिएेसे 
छान्दो का प्रयोग किया जाता है जो कि स्वभाव से सुन्दर ओर कोमल हों। विचित्र 
मामं मे लावण्य गुण- की स्थिति तब होती है जबकि एेसी शब्द-योजना का प्रयोग किया 
जाता दै जो कि स्वभाव से न अधिक कठोर होती हे ओर न अधिक कोमल । मध्यम 
सां में शब्द योजना के मिश्रित दूप का प्रयोग हता हे । 

कन्तक ने इन चार विशिष्ट गुणो के अतिरिक्त दो सामान्य गुणो का भी वणेन 

1 है--ओौचित्य ओर सौभाग्य । गौचित्य का अथं तो स्वतः स्पष्ट है । कविता को 
अभ्रा वोत्पादक बनाने के लिए यह्‌ आवश्यक है कि उसमे ओौचित्य का पूणे निर्वाह हो 
नौर जीवन के विभिन्न प्रसंगो, क्रियाकलापों आदि का स्वाभाविक वणन किया जाये । 
जा तक सौभाग्य गुण का सम्बन्ध है उसका सम्बन्ध कवि ओर प्रमाता दोनो के साथ 
ता है। कवि अपनी कविता में एेसी अथे-योजना प्रस्तुत करता हे जो कि सामान्य 
वन में व्यावहारिक न हो किन्तु काव्य में जिसकी अलौकिकता देखते ही बनती हो । 
तल उदेश्य की पूति के लिए कवि अपनी प्रतिभा ओर कल्पना शक्ति का प्रयोग करता 
छे बौर दूसरी भोर वह प्रमाता के हृदय को चमत्कृत भी करता है । स्वभावतः इस 
योजन के लिए कवि कविता के खभी अवयवो का प्रयोग करता है । काव्य के इसी 
करो सौभाग्य गुण कहते है । 
५4 परवर्ती आचार्यो ने गुण-विवेचन के संदभे में अधिर्कांणतः ध्वनिकार की ्‌ 
सन्यताओों को ही यथावत्‌ स्वीकार कर लिया है ओर माधुयं, गोज तथा प्रसाद-- 
दन्टी तीन काव्यगुणों की .सत्ता स्वीकार की है, तथापि अन्निपुराणकार ओर भोजराज 
ने इस सम्बन्ध मे अपनी मौलिकता का परिचय दियादहै। अग्निपुराणकार ने तीन 
कार के गण बताय है--शब्दगुण, भथेगुण तथा उभयगुण ओौर इन तीनों के पूनः 
@:-छः भेद ओर किये ह । इस प्रकार अग्निपुराणकारने गुणों कौ संख्या बढ़ाकर 18 
करर दी है । शन्दयुणों के अन्त गत श्लेष, लालित्य, गाम्भीयं, सोकूमायं, ओदायं ओर 
आज-ये छः गुण आते है । इसी प्रकार अथं गुणों के अन्तगेत माधुय , संविधान, 
कोमलता, उदारता, प्रौढि ओर सामयिकता-ये छः गुण परिगणित किय जाते है । 
उभयगणों के छः गुण इस प्रकार है -प्रसाद, सौभाग्य, यथासंख्य, प्राशस्त्य, पाक्‌ ओर 
दाग । उपयुक्त गुणों मे से करई गुण तो अग्निपुराणकारने अन्य काव्यशास्तियो स 


यथावत्‌ स्वीकार कर लियिहं ठा कुछ नए गुणों को कत्पना भी कौ है । उदाहरण 









232 | समीक्षा सिद्धान्त 


के लिए छः शब्दगुणो मे से केवल लालित्य ओौर गाम्भीयं ही रषे दौ गुण है जो प 
भग्निपुराणकार को अपनी कल्पना कहे जा सकते हँ ओर शेष चार गुण अर्थात्‌ एलेष, 
सुकुमारता, उदारता ओर ओज वामन द्वारा प्रतिपादित गणो मे से ही लिये गये है । 
यही स्थिति अथंगणों को भी है । अथंगरणों मे भी संविधान ओर सामयिकता -यही ३ 
वो गुणस रंजो कि अग्निपुराणकारने नये जोडे दहै ओर शेष चार गुण अथ ति्‌ । 
माधुयं, कोमलता, उदारता मौर प्रौढ़ तो वामन द्वारा निर्धारित गुण ही हैँ । उभयं । 
गुणों मे केवल प्रसाद गुण ही रसाहै जिसे परम्परागत कहा जा सकता है । सौभाग्य 
गुण के लिए जभ्िपुखाणकार कुन्तक के ऋणी हैँ भौर शेष चार उभय गुण उनकी अपनी 
कल्पना हे । अग्निपुराणकार की भांति ही भोजराज ने गुणो की संख्या में ओर अधिक 
वद्धि कर दौ । भोजराज ने परम्परागत दस गुणों के "अतिरिक्त 14 नये गुणो का 
वणन कियाहै जो किं इस प्रकार हँ--उदाहरण, ओजस्व, प्रेयस, सुशब्दता, सोक्षम्य, 
गाम्भीय, विस्तार, संक्षेप, सम्मितत्त्व, भाविक, गति, रीति, उक्ति भौर मरौदि। 
यही नहीं, भोजराज ने इन 24 गृणों के पुनः तीन-तीन भेद गौर किये हँ ओर इस 
प्रकार भोजराज द्वारा प्रतिपादित गुणों की कुल संख्या 72 तकं पहं च जाती है । 
निष्कषतः, हम गुणों की संख्या भौर स्वरूप के सम्बन्ध में काव्यशास्त्रियों के 
स्पष्टतः तीन वयं कर सकते हैँ । पहला वर्ग तो एेसे कान्याचार्यो का होगा जिन्होने 
परम्परागत दस गुणों की स्थिति स्वीकार कीरटै। इस वर्गं में भरत मुनि, दण्डी ओर्‌ 
वामन आदिके नाम परिगणित किये जा सकते है । दूसरा वगं ध्वनिवादी आचायों 
का हो सकता है जिन्होने परम्परागत दस गुणों का खण्डन करके केवल तीन ही गुणों 
की सत्ता स्वीकार की है । तीसरे वगं मे अकेले आचाय कन्तक आते हँ जिन्होने गुणों 
की संख्या छ: बतायी है जिनमे से चार विशिष्ट गुण माने ह ओर शेष दो सामान्य 
| गुण माने ह । इनके अतिरिक्त भोजराज ओर अग्नि सणकार द्वारा प्रतिपादित गृण- 
। संध्या को लेकर भी एक चौथा वगे बनाया जा सकता दे, किन्तु विश्लेषण करने से यह्‌ 
स्पष्ट हो जाता है करि अग्निपुराणकार ओर भोजराज दारा प्रतिपादित गुणों में कोई 
मौलिकता नहीं है । इस दृष्टि से उपयुक्त तीन वगो का ही गौचित्य सिद होता है। 
इस सम्बन्ध मे डा० नगेन््रके ये शब्द द्रष्टव्य है: “मेद-प्रभेदों का प्रस्तार अपने आप 
भ कोई मौलिक उद्भावना नहीं है । भोज ने गुण-क्षेत्र मे संख्या-वृद्धि कर कोड विशेष 
। सिद्धि प्राप्त नहीं की ! उन्होने गुण-विवेचन को अधिक स्पष्ट ओर प्रामाणिक बनाने 
| कै स्थान पर ओर भी उलक्षा दिया । ओौर तथ्य यह है फ काव्यगास्त्र की परम्परां ` 
| भँ उनके गृण-विस्तार को विशेष महत्व कभी नहीं मिला । “वास्तव मेँ भोज ओर 
| मगिनिपुराणकार का गुण-विवचन अत्यन्त अपृष्ट तथा बहत कुछ अनगेल-सा है 1" इस 
।  भ्रकार मूल विवाद आनन्दवद्धन ओर वामन के गुण-विवेचन को लेकर ही रहा है। क 
। वामनं द्वारा निर्धारित दस गृण ौर अनन्दवद्धंन द्वारा प्रतिपादित तीन गृणों मे भी 1 
विवाद की स्थिति संख्या को लेकर नहीं है भपितु गुणों के स्वरूप अथवा यू केह कि 
काव्य फ ऽ्वर्प को लेकर है । शआनन्दवर्खन का गूण-विवेचन रस-धमं पर गाधित होमे 
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: कारण चित्तवृत्ति रूप टै गौर इस प्रकार उनका गुण-विवेचन भी स्वभावतः अधिक 
सुक्ष्म ओर व्यापक है । दूसरी ओर वामन ने गुणो का सम्बन्ध शब्द-अथं के साथ बिठा 
कर उन्हे रीति-चमत्कारके रूप में प्रतिष्ठित किया है ओौर इस प्रकार उनका गुण- 
विवेचन ही अधिक मूतं गौर संकीणं बनपषड़ादहै। जोभी हो, परवर्ती आचार्यों में 

, आनन्दवद्धंन का गृण-विवेचन ही अधिक समादत हृना। दो शब्दों मे कटा जा सकता है 

1 कि “अतएव, अन्त में पूवं-ध्वनिकाल के दस गुणों ओर उत्तर ध्वनिकाल के तीन गणो 
मे- ये पिछले तीन गुण ही मान्य हुए, माधुयं, भोज ओर प्रसाद-जो क्रमशः चित्त 
की द्रति, दीप्ति ओर व्यापकत्व के तद्रूप हँ 1. 
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भारतीय काव्यशास्त्र का परिशीलन करने पर यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि प्रायः 
सभी काव्यशास्त्रियों ने दोष-विवेचन अवश्य किया है । यही नहीं, गुण ओर अलंकारो 
आदि के वणेन से पटले दोषों का विवेचन किया गया है । आचाय दण्डी ने तो अत्यन्त 
स्पष्ट शब्दो मे कठा कि “काव्यम र॑चमात्र दोषकी भी उपेक्षा नहीं करनी 
चाहिए क्योकि एक छोटा-सा भो कुष्ठ का दाग सुन्दर से सुन्दर शरीर को कुरूप कर 
सकता है 1" लौकिक व्यवहार में भी दाषों की महत्ता स्वतः सिद्ध है । प्रत्येक मह॒त्त्व- 
पूणं द्रव्य के निर्माण में इस सम्बन्ध मे सतकंता बरतनी होती है कि कहीं उसमें किचितः 
दोष न रह जाये । वस्तु को महत्ता के अनुरूप ही दोषपरिहार की महत्ता बढती रहती 
है । जहां तक काव्य का प्रण्न हे, जीवन मे उक्षको उपादेयता निविवाद है ओर इस 
कारण उसकी मात्रा भी सर्वाधिकं होती है । काव्य परमानन्द कौ उपलब्धि का साधन 
ओर जनरुचि का एक सशक्त नियामक होता है । एसी स्थिति में उसका निपूण गुम्फन 
ही सर्वाधिक महत्वपूरण होता है । 

तथापि भारतीय काव्यशास्त्रमे दोषों के विधिवत्‌ लक्षण प्रस्तुत करने की 


दिशा मे बहुत समय बाद कार्यारम्भ हभ । भरतमुनि ने दोष का लक्षण प्रस्ठुत ही 


नहीं किया भौर गुणो के विपययको ही दोष की स्थिति प्रदान की। यही स्थिति 
भ्रामह मौर दण्डी आदि आचार्याको हे जिन्होंने गणो का निदशंन करते हुए ही दोषों 
का वर्णन किया है । भामह ने यद्यपि दोषों का नामकरण तो प्रस्तुत किया है किन्तु 


` उनके लक्षण प्रस्तुत नहीं किय । उन्होने केवल यही कह दिया कि श्र॑ष्ठ कवि अपने 


कान्य में दोषों का प्रयोग नहीं करते--'कवथ) य प्रयु जते'। दण्डी ने दोषों षर 
विस्तार खे विचार किया दहै, फिर भी दोष का लक्षण-निरूपण नहीं किया । दोष के 
स्वक्प के सम्बन्ध म दण्डी ने केवल दो मह्वदरुणं बाते कटी ईै--(क) दोषा विपत्तये 
नी अर्थात काव्य के दोष उक्षकी विफलता के कारण होते है ततथा (ख) इति दोषा 
द वते वर्ज्याः काव्येषु ब्ुरिभिः अधीत विद्वानों को काव्य भें इन दोषों का परिहार 
करना चाहिए । 
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गुण-विवेचन की भाति ही दोष-विवेचन करने वाले कव्यशास्तियां में वामन 
सबसे पहले आचायं हैँ । दोष का लक्षण प्रस्तुत करते हृए॒ वामन कहते हं कि 'गुण- 
विपर्ययात्मनो दोषाः' अर्थात्‌ गुण के विपयय को ही दोष कहते हँ । इस सम्बन्ध मे 
यह द्रष्टव्य है कि भरत ने गुणों का स्वरूप-लक्षण प्रस्तुत करते हृए कहा था कि गुण 
काव्य-दोषों का विपयंय होते दै । वामन ने ठीक इससे उलटी बात कही है कि दोष- 
गुणों का विपर्यय होते हैँ । वामन को इस मान्यता का मूल आधार यह्‌ है कि उन्होने 
रीति को काव्य की आत्मा मानाटहै ओौर उसे गुणों पर आधारित माना है। अतः 
स्वभावतः उन्होने गुणों को अभाव रूप न मानकर दोषों को अभाव ल्प मानादहं। जो 
भी हो, दोनों द्वारा प्रस्तुत लक्षण इस हष्टि से अपणं हैँकि दोनों ने दोनों का स्वरूप 
निर्धारित नहीं किया है, केवल उनके भावात्मक अथवा अभावात्मक रूप को प्रतिष्ठा 
की है। वामन के दोष-विवेचन के प्रसंग में विपयंय शब्द का प्रयोग भी सवंथा निश्रन्ति 
नहीं कदा जा सकता क्योकि विपयंय के दो अथं होते है-विपरीत भाव तथा अन्यथा 
आव .। तथापि उनके दोष-विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है किं विपयंय से उनका 
आशय विपरीत भावसे ही है । उनके मतानुसार दोष गुणों के अभाव के परिचायक- 
मात्र नहीं होते अपितु कान्य-सौन्दयं के घातक होते हँ । इस प्रकार वामन के मत से 
दोष एते तत्त्व होते हँ जो काव्य-सौन्दयं को क्षति पहु चाते हँ । इस सम्बन्ध में यह भी 
उल्तैख्यः है कि वामन के मत से कव्य का सौन्दयं काव्य के बहिरग मे निहित होताहै . 
अतः उसकी प्रकृति वस्तुगत होती है । इस प्रकार दोषों का सम्बन्ध भी कवि के बहि- 
रंग के साथ होता है । यह स्थिति घ्वनि-पुवं युग के काव्यशास्त्रियोंकीरहै। घ्वनि- 
वादी भनन्दवद्धंन ने काग्य कौ आत्मा का स्थान रसध्वनिकोदे दिया ओौर इस प्रकार 
काव्य-सौन्दयं कान्य के बाह्य रूप मे नहीं अपितु उसके अन्तरंग का सौन्दयं बन गय। । 
तदनुसार दौ घों की स्थिति भी बदल गयी ओर दोष मूलतः आत्मगत हो गये । आनन्द- 
बद्धन ओर अभिनवगुप्त ने दोषों के इस आत्मगतं स्वक्ष की ओर इगित किया 
धा । इनके मतानुसार दोषों का सम्बन्ध मूलतः काव्य कौ आत्मा अर्थात्‌ रस के ¦ 
द्ाथबगीर गौण रूप से शब्द ओर अथंके साथ होता है। बाचायं मम्मट भी 
रसवादी आचाय थे गौर उन्होने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे कहा, भुख्यार्हतिर्दोषो 
रसश्चमुख्यस्तदाश्चयाद्‌वच्यः' अति दोष यह होता है जिससे मुख्यां की हानि होती 
हो । मुख्य अं का आशय है- रस ओर इस प्रकार दोषसे रस की हानि होती है 
क्नीर उसके आश्रय से दोष गौणसलू्पसे वाच्य भी होते हैँ । आचार्यं विश्वनायने भी 
हसी प्रकार की बात कही--"दोषास्तस्यापकषेका' अर्थात्‌ उसके अर्थात्‌ रस के 
्षपकर्षक दोष होते है । अतः उपयु क्त विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जातारहै किं दोष 
ऋ | है जिसमे मूलतः रस को गौण शूप से शब्द गौर अर्थं को हानि होती है 
नीर भपकषं होता है । इत सम्बन्ध मे एक स्वाभाविकं पर्नं यह उव्तादहै कि रस 
क्री हानि अथवा अपकषं किस डप मे होता है ? 
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रस की हानि अथवा अपक्षं को तीन प्रकार की सम्भावनाएं हो सकती है । 
पहली तो यह कि रस-प्रतीति अत्यन्त विलम्ब से हा, दुसरी यह्‌ कि रस-प्रतीति सं 
अवरोध हौ जर तीसरी यह कि रस-प्रतीति कां पूणं विनाश हो जाय । रसानुभूति 
` एकं अत्यन्त आनन्दत्रद अनुभ्रूति होती है ओर यदि उस अनुभूति में विलम्ब, अवरो 
अथवा विघात को स्थिति उत्पन्न हातीहै तो निश्चय दी वह्‌ कष्टकर हो जायगी । 
कदाचित्‌ इसी कारण दोषों का स्वरूप विवेचन करते हए जग्निपुराणकार कहते है 
कि “उद्वेगजनको दोषः' अर्थाव्‌ दोष उद्वेग उत्पन्न करने वाले होते हँ। कोई भी 
सह्‌दय अथवा पाठक रस को आनन्दप्रद अनुभूति के लिए लालायित रहता है ओर 
यदि उसमे किसी भीकारणसे, किसीभी प्रकार की बाधा परटंचती है तो निश्चय ही 
वह्‌ उद्ेगजनक होगी । यही वह्‌ महत्त्वपूणं बिन्दु है जहां घ्वनि-पूवं गौर उत्तर-ध्वनि 
युग के दोष-विषयक विवेचन में विभाजन रेखा खींची जा सकती है ।- डोर नगेन्द्र के 
अनसार, ` यह्‌ दोष-विषयक धारणाओं मे भी मौलिक अन्तर मिलता टै, पूवं ध्वनि- 
कालम दोष के बाह्य वस्तुगत अर्थात्‌ शब्द-अर्थेगत रूप प्रर बल दिया गया ओर उत्तर- 
ध्वनि काल मे आन्तरिक आत्मगत रथात्‌ रक्षगत रूप पर ।” तथापि इन दोनों युगो 
को धारणाओं का ५५ विश्लेषण करने से यह स्पष्ट हो जायगा किं मौलिक भेद दोनों 
युगो कं दोष-विवेचन मेन हीं है, भपितु काव्य-सम्बन्धी धारणां में है । दूसरे शब्दों 
मे, पूव-ध्वनि युग में काय्य की गात्मा उसका बहिरंग अयवा वस्तुतत्त्व मानी जाती 
थी जबकि उत्तर-ष्वनि युग भं काव्य की आत्मा के स्थान पर काव्य के अन्तरंग त्त्व | 
अर्थात्‌ रस कौ भ्रतिष्ठा हो गयी । दोषों की स्थिति भ कोई अन्तर नहीं दीखता । -दोष 
तो काग्य-सौन्दयं के घातक होते है पू्व-ध्वनि युग गौर उत्तर-घ्वनि युग- दोनों में 
ही वे काव्य-सौन्दयं के चातक ये । वस्तुतः काव्य-सौदयं की परिभाषा ही बदल गयी 
भौर इस कारण पूरवं-ध्वनि युग में दोष काग्य के वस्तु-तत्व के अपकारक कटे गये भौर 
उत्तर-ध्वनि युग बँ बही दोष आन्तरिक अर्थात आत्मगत रस के अपकारक मान लिये 
नये । 





| 


काव्य के स्पष्टतः दो अजग हतं है--आ्मा गौर शरीर । हस घम्बश्छ सें 
विद्वानों में मत॑क्य है कि काव्य की आत्मा रख होती है गौर शब्द-अर्थं केवल उसके 
शरीर-ङ्प होते दै । इस प्रकार जवं यह कटां जाता है कि दोष काम्य के अपकारक 
तस्व होते है तो उसका जाशय यही है कि दोष काग्ब की नात्मा-खूपी रख ओर देहशूष 
शन्द-अर्य दोनों के ही गवकारक होते ई । रस काव्य की गात्मा होता है, अतः दोष 
भुल ख्पमें रस का अपकर्ष १ है गौर शब्द-अर्थं देह रूप होने के कारणं गौण होते 
ह भौर इस कारण दोव भी शन्द-मथं का अपकारक गौण क्प से करते हं । उपयुक्तं 
विवेवन के आधार पर दोष की खामान्य परिभाषा इस प्रकार दी जा घकती ह-- 
दीष एते तत्व होते द जो भूल स्प से रस के भौर गीण रूपं से णब्द-अर्थं के मपकारक 


हते द! 
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थदि मनोवैज्ञानिक हष्टि से शोषो का हपगत विष्लेषण किया जाये तो यह 
त्वष्ट हो जाता है कि विभिन्न प्रकार के दोषों का अन्तभवि ओचित्य के व्यतिक्रम में 


हो जाता है । लोक-ग्यवहार मे भी जहा कहीं भौचित्य की उपेक्षा की जाती है जथवा ` 


हो जाती है, वहीं दोष उत्पन्न हो जाता है । यही स्थिति काव्य की भी टै । उदाहरण 
के लिए, आचाय विश्वनाथ ने दोषों का विवेचन करते हुए कहा है करि दोष रस के 
अपकारक होते दँ अर्थत रस-प्रतीति को हानि पहं चाते हँ भौर वहू रसगत हानि तीन 
प्रकार की हो सकती है--(क) रस कौ प्रतीति को रोक दिया जाना, (ख) रसोत्कर्षं 
कै विघातक किसी तत्त्व का समावेश कर देना तथा (ग) रस-प्रतीति में विलम्ब उत्पन्न 
कर देना । इस सारी स्थिति का विश्लेषण करने से यह स्पष्ट होगा किये तीनों 
स्थितिर्यां वस्तुतः ओौचित्य के व्यतिक्रम की ही परिचायक है । काव्यशास्त्रीय चिन्तन 


चं चारं प्रकार के मौचित्य बताये गये है पद-विषयक ओौचित्य, व्याकरण-विषयक 


चित्य, बौदिक ओौचित्य भौर भावना-विषयक भौचित्य ! पद-विषयक ओौचित्य का 
सम्बन्ध शन्द ओर अथं के परस्पर सामंजस्यके साथहोतारै ओौर व्याकरण-विषथक 
चित्य का सम्बन्ध काव्य की अथे-प्रतीति के साथ होता है। बौदिक ओौचित्य का 
खभ्बन्ध हमारी बौद्धिक भौर ज्ञान-वृत्तियो के सामंजस्य के साथ होता है ओर भावना- 
विषयक ओचित्य का सम्बन्ध भावनाओं की समन्वयात्मक स्थित्ति से होता है 3 कहना 


~न होगा कि काव्य के इन सभी क्षेत्रो मे ओचित्य का सम्यङ्‌ निर्वाह अवेक्षित हौता है 


अर जहाँ कहीं भी मौवित्य का व्यतिक्रम हो जाता है वहीं दोष की स्थित्ति उत्पन्न हो 
जाती है। इस सम्बन्ध मे यह भी उल्लेख्य है कि प्रद-विषयक ओ चित्य प्रत्यक्षतः एेन्द्रिय 
वेदन के साथ चुडा होता है ओर जहाँ कहीं इस॒ ओौचित्य की उपेक्षा करके श्रुति- 
पदों का प्रयोग कियाजाता है वहीं हमारे देन्दरिकं संवेदनों म असामंजस्य की 
स्थिति उत्पन्न हो जाती है । व्याकरण-विषयक ओचित्य ओर बौद्धिक उपैत्य का 
हस्बन्ध अथंग्रहण से होता है भौर जह कटी इस प्रकार के गौचित्यः की उपेक्षा की 
जाती है वहीं अर्थ-प्रतीति मे बाधा पहंचती है ओर हमारे बौद्धिक संवेदो मे विण्छंख- 
लता उत्पन्न हो जाती है । भ।वना-विषयक आौचित्य कौ उपेक्षा का प्रभाद अप्रत्यक्ष ख्य 
च्च हमारी चित्तृत्तियों पर पड़ता है ओर उनमें अन्विति की हानि होती है ¦ 
बोष-भेद--भरतमुनि ने अपने नाट्यशास्व' मे दस काव्य-दोवो का वर्णन 
{रिया है जिनमे से कुछ तो णब्द-दोष है, कुछ अर्थदोष अथवा शब्दार्थ-दोष है ।ये दस 
दोष इस प्रकार है गृढाथं, अर्थान्तर, अर्थहीन, भिन्नाय, एकाथ, अभिप्ल॒ता्, न्याया- 
द्वैत, विषम, विसन्धि ओर शब्दहीन । इन काव्य-दोषो में से विसन्धि, शब्दहीन आदि 
दीष शन्दागत है तथा गूढा, अर्थान्तर, अथहीन, भिन्नाय, एकार्थ, अभिप्लुता, न्याया- 
द्वैत ओर विषम आदि अदोष अथवा णब्दाथं-दोष है । इन दोषों का संक्षिप्त परिचय 
दख प्रकार है-- (क) गुद़ाथं--गरुदाथं-दोष वहां होता है जहा भिलष्ट कत्पना से युक्त 
किसी अनावश्यक विशेषण का प्रयोग किया जये, (ख) अर्थान्तर अर्थान्तर दोष 


| ॥ि = (1 बर्हा होता है जहां अवण्यं का वणन किया जये अर्थात जो कथन आदश्यक नहीं है, 
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वह कथन हो, (ग) अथंहीन--अ्थेहीन दोष की स्थिति व्हा होती है जहां परस्पर 
विरोघी अथवा असंगतः कथन हो ओौर इस कारण धाश्य की स्पष्ट प्रतोति न हो, 
(घ) भिन्नां भिभ्नार्थं दोष वर्हां होता है- जहाँ समुचा अथे-सौन्दयं ही विनष्ट हो 
जये-एेसा दो स्थितियों में होता है । पहली स्थिति में असभ्य ओर भ्राम्य शब्दों का ख 
प्रयोग किया जाता है मौर दूसरी स्थिति में वांछित अर्थं अन्य अर्थं मे परिणत हो < 


अ = 


3 
जाता है, (ङ) एकायं-एकाथं-दोष वरहा होता है जहां एक ही अथं की प्रतीति कै 
पलुताथं दोष वहा होता है जहा चरण का अथं तो स्पष्ट हो जाये किन्तु विभिन्न चरणों 





जहां तकं अथवा प्रमाण की उपेक्षा की जाये, (ज) विषम-विषम-दोष का सम्बन्ध 
छद-योजना से होता है । जर्हा-कहीं छंद-भंग की स्थिति होती है, वहां विषम-दोष 
माना जाता दहै, (क्ष) विसन्धि--विसन्धि-दोष वहां होता है जहा एेसे शब्दों मे सन्धि 
न को जाये जिनकी सन्धिःव्याकरण कै अनुसार सम्भव हो सकती है, (ब) शब्दहीन-- 
शब्दहीन दोष की स्थिति वहां होती है जहाँ व्याकरण की दृष्टि से अशुद्ध शब्दों का | 


दोष-विवेचन के प्रसंग मे भरतमुनि के पश्चात्‌ भामह का नाम उल्लेखनीय 

है। भामह ने 21 प्रकारके दोषों का वर्णन किया है मौर उन दोषो को तीन प्रमुख 
वर्गोनें विभाजित कर दिया है। ये तीन वग है सामान्य दोष, वाणी दोष तया 
अन्य दोष । सामान्य दोषों के अन्तगंत छः प्रकार के दोष वताय गये है नेयाय, 
क्लिष्ट, अन्यार्थं, अवाचक, अयुक्तिमत्‌ तथा गूढ़ शब्द । वाणी दोषों के अन्तर्गत चार 
प्रकार के दोष जति है, अर्थात्‌ श्च ति-दुष्ट, अथे-दुष्ट, कल्पना-दुष्ट तथा शर्‌ ति-कष्ट । 
अन्य दोषो में ग्यारह प्रकार के दोष गिनाये गये ह; यथा--अया्थं, व्यथं, एकार्थे, अप- 
कम, शब्दहीन, मतिभ्रष्ट, भिन्नवृत्त, विसन्धि, देश-काल-कला-लोक न्यायागम-विरोघी 
तथा प्रतिज्ञाहेत्‌-हष्टान्तहीन । भामह के इस वर्गीकरण का कोई सुस्पष्ट आधार नहीं 

दे ओर इस सम्बन्ध मे भामह का अपना विवेचन भी मौन है। भामह के पश्चात्‌ 
दण्डी ने भी दोष-विचार किया है गौर उन्होने दस दोषों का उल्लेख किया है । दण्डी 
दारा प्रतिपादित दस दोष इसः प्रकार है--अयाथं, व्यथं, एकाथे, ससंशय, अपक्रम, 
शन्दहीन, यतिश्रष्ट, भिन्नवृत्त, विसन्धि तथा देश-काल-लोक न्यायागम-विरोधी । दण्डी 

को इस दोष~सुची को देखने से यह स्पष्ट.हो जाता है कि उन्होने भामह दारा वणित 
ग्यारह अन्य दोषों में से अन्तिम दोष तथा प्रतिज्ञाहेतु-दष्टन्तहीन को छोड सारे दोष 
यथावत्‌ अपना लिये हँ । दण्डी कै इन दस दोषों का संक्षिप्त परिचय इस प्रकार है- 

(क) अयाथे--अयाथं दोष वहाँ होता है जहां समग्रतः किसी भी अथं की प्रतीति न 
होती हो, (ख) व्य्थं--व्यथं दोष की स्थिति वहा होती है जहा पूर्वापर-विरोध हो, 

(ग) एकां --एकार्थं दोष वहाँ होता है जहां किसी पूर्वंकथन की शब्द ओर अथं मे 
पुनरावृत्ति हो गीर उस पुनरावृत्ति मेँ कलात्मकता का अभाव हो, (घ) ससंशय-- ^ 


लिए एकाधिक शब्दों का अनावश्यक प्रयोग किया जाये, (च) अभिष्लुताथं अभि- 
के अथो भें कोई भी सामंजस्य न हो, (छ) न्यायादपेत-्याथादपेत दोष वहाँ होता है | 





। 
॥# 
२ 
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संशय दोष व्हा होता है जहा अथं स्पष्ट करने के लिए प्रयुक्त शब्द पुनः संशय 
उत्पन्न करने वाले हों, (ड) अपक्रम-- अपक्रम दौष वहा होता है जहां कि वस्तुओं के 
वर्णनक्रम का निर्वाह न हृभा हो, (च) शब्दहीन--शब्दहीन दोष वहा होता है जहा 
व्याकरण की ष्टि से अशुद्ध शब्दों का प्रयोग क्रिया गया हो, (छ) भिन्नवृत्त- भिघ्- 
वृत्त दोष की स्थिति वहां होती है जही लघु-गुरु के नियमों का पालन न किया जाय 
ओर वणं भी अधिक हों, (ज) विसन्धि-विसन्धि दोष सन्धि सम्बन्धी नियमों के 
उल्लंघन का द्योतक होता दै. (स) देशकाल-कला-लोक न्यायागम विरोधी- यह दोष 
वहाँ होता है जहां देश, काल, लोकन्याय ओर आगम की उपेक्षाकी जाये । भामह 
उर दण्डी के दोौष-विषयक विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि इन दोनों आचार्यों 
ने भरत द्वारा प्रतिपादित दस दोषोंमेसे अधिकांश को यथावत्‌ अपना लिया है भौर 
जो किचित्‌ भेद दीखता है उसका कारण वस्तुत नाम-भेद है । 

आचाय वामन ने चार प्रकार के भेदों का वणेन किया टै--पद दोष, पदाथं 

दोष, वाक्य दोष घौर वाक्यार्थं दोष । वामन दारा प्रतिपादित दोषों को कूल संख्या 
रीस है जिसमे से पाच पद दोषै, पांच पदार्थं दोष है, तीन वाक्य वोष हैँ नौर सात 
वाक्यां दोष है । इन सारे दोषो का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है-- 
(क) षड बोव--पद दोष पांच प्रकारके होते है, पहला पद दोष व्याकरण की 
ष्टि से अशु प्रयोग होता है । दूमरा पद दोष कर्णंकटु प्रयोग होता है ओौर तीसरा 
दौष ग्राम्यत्व का प्रयोग होता है। चौथा पद दोष अप्रचलित पारिभाषिक शब्दों का 
ग्रथोग होता है गौर पाौचर्वां दोष निरर्थक णब्दों का अनावश्यक प्रयोग होता है। 

(ख) पदाथं बोव-- पदां दोष भी पाच प्रकारके होते ह। पहले पद दोष 
अर्थात्‌ अन्याथं का आशय रूढ्ि-च्युत अथं में प्रयोग से.होता है, ओर दूसरे दोष नेया 
का आशय शब्दों के एेसे प्रयोग से होता है जिसका अथं कल्पना के सहारे प्रतीत होता 
ह । तीसरा पदाथं दोष गढाथं कहलाता है जिसका अथे अप्रसिद्ध अर्थो में प्रयोग करना 
होता है मौर चौथा दोष अश्लील शब्दों का प्रयोग होता दहै। पांचर्वां दोष क्लिष्ट 
कहलाता है, जिसका आशय अत्यन्त दुरूह अथे से होता है। 

(ग) वाक्य वोष--वाक्य दोष तीन प्रकार के होते हैँ--भिन्नवृत्ति, यति्नष्ट 
त्था विसन्धि । 

॥ (घ) वाक्यार्थं दोष--वाक्याथं दोष सात प्रवे. के होते हँ--व्यथं, एकाये, 
घ, अप्रयुक्त, अपक्रम, मलोक भौर प । व्यथे का आशय पूर्वापर विरोघी 
श्रयोग से होता है मौर एकाथं दोष पदों कौ अनावश्यक आवृत्ति मे होता है । संदिश्ध 
| स्वतः स्पष्ट है । अप्रयुक्त दोष की स्थिति वहा होती है जहां अथं कौ भ्रतीति 
अत्यन्त कष्ट कल्पित हो । अपक्रम दोष वहाँ होता है जहाँ अथं में कोई करमन हो । 













अलोक दोष की स्थिति वहाँ होती है जहा लोक, देश, काल विशुद्ध अथं का प्रयोग 
करिया गया हौ । विद्याविशढ़ दोष वहां होता है जहा कला ओर णास्त-विरुद अथं की ¦ । 
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प्रतीति होती हो । वामन ने इन काव्य-दोषों के अतिरिक्त छः उपमा दोषों का व 
भी किथादहै। 


ङ्द्रट के मतानसार मुख्यतः चार प्रकार के दोष है -पद दोष, वाक्य दोष, अथं दोष ओौर 
गुणों के वंपरील्य से सम्भव अथवा पदवाक्यगत दोष.। पद दोषों मे छः प्रकार के दोश 
होति है, वाक्य दोष चार प्रकारके होते है, अथं दोष नौ प्रकार के होते है ओौर षद 
वाक्यगत दोष छः प्रकार के होते 1 इस प्रकार रश्द्रटके अनुसार दोषों की कुलं 
संख्या 26 हो जाती है । ये 26 दोष इस प्रकार ठै--(क) पद दोष--असम्थं गप्रतीति 
विसन्धि, विपरीत कल्पना, ग्राम्यता, अव्युत्पत्ति ओर देश्य । (ख) वाक्यदोष- संकीर्णं 
गर्भित, गतार्थं ओर अनलंकार । (ग) अथं बोष-- अपहेतु, अभ्रतीत्ति, निरागम, बाधयनू, 
असम्बद्ध, ग्राम्य, विरस, तद्वान्‌ ओर अतिमान्न । (घ) पदवाक्यगत वोष-- न्यूनपदता, 
अश्चिकपदत्व, अवाचकता, अपक्रमता, अपुष्टाथेता मरौर अचारुपदता । सद्रट के अधिकांश 
पद दोषों को स्वीकृति मिल गयी है गौर केवल देश्य ही एक मात्र ठेसा पद दोष है जिसे 
परवर्ती चिन्तन में स्वीकृति नहीं मिल सकी । जहां तक वाक्य दोषों का प्रश्न हे 
गतार्थता ओर अलंकारता शुद्रट की मौलिक कल्पनाए हैँ ओर शेष वाक्य दोष परवर्ती 
साहित्य में यथादत्‌ स्वीकार कर लिये गये । श्द्रट द्वारा प्रतिपादित नौ अर्थदोष रुद्रट 
की. अपनी मौलिकता के परिचायक हैँ किन्तु परवर्ती साहित्य में इन्हे स्वीकृति नही 
मिल सकी । शद्रट ने छः पदवाक्यगत दोषो का भी वणन क्याङहैजो किसी न किसौ 
खूप में परवर्ती साहित्य ये अपना लिये गये । इन दोषो के अतिरिक्त सदरट ने उपमा 
दीषों का भी वर्णन कियाद, 
ूर्वंध्वनि-युग मं दोष सम्बन्धो विवेचन इसी प्रकार का रहा । निस्सन्देह 
 दरी्-विवेचन वस्तुगत ही द । ध्वनियुगसे पूर्वे काव्य का विवेचन भी वस्तुगत 
{ धा, अतः स्वभावतः दोनों का सम्बन्ध भी कव्य क बाह्य तत्त्वों से ही स्थापित कियो 
ग्या । इच प्रकार दोष दलतः दो प्रकार के हृए--शनब्दगत जौर अर्थगत । यद्यपि २ 
दो दीष वर्गो के ओर करई उपवगं भी कर दिये गये तथापि दोषों का आधार शब्द अर 
अर्थं ही रहे । उत्तर ध्वनि युगमेरसकोकाव्य की मात्मा मान लिया गया ओौर 
छार दोष-विवेचन की दिशा भी बदल गयी । रस दोषों का आविभवि इसी प्रकार 
त्वनु | आनन्दवद्धन ते एकं स्थान पर चठ: एेसे तत्वों का वणेन किया लं जो कि रसं 
९ होते ई । इन रसःविरोधी तत्त्वो को ही रसदोष मान लिया गया । अस्मद नै 
विर > तत्त्वों को रसदोषों केशूपमें स्वीकार कर चिया। इस सम्बन्ध मे महिमभट् 





(र +. प्रकार महिमभदर के अनुसार दो प्रकार के गौचित्य होते है अन्तरंग ओचित्य 
टै । धिर जौचित्य । अन्तरग भौचित्य का सम्बन्ध विभावादि के साथ होता है 
रीर ब ङ ओीचित्य का आशय वस्तुतः शब्द दोषसे ही होता है । दोष-विवेचन कौं 
ओर महिम के पश्चातु भोजराज का नाम उत्लेख्य है । भोजराज के दोष-विवे- 
0 














दौष-विवेचन के श्रसंग में रदरट ने भी मौलिक चिन्तन का परिचय दिया ह} ` 


भी उत्लेखनीय है । महिमभटु ने रसदोषों को ओौचित्य का नाम दे दिया 
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भे कोई मौलिकता नहीं है । उन्होने केवल दो ही नई बाते कहीं हँ पहली तो यह कि 
गरुण-विपर्यंयात्मक दोष अरीतियत्‌ होते हैँ ओर वाक्यगत दोषों मे इस नए दोष को भौ 
जोड़ दिया । दुसरी यह क्रि उन्होने उपमा दोषो को भी वाक्या्थंगत दोष के ख्पें 


ही स्वीकृति दी दै । 
उत्तर ध्वनियुगमें दोष विवेचन की दृष्टि से मम्मट का नाम विशेष रूप से 


/# 

उल्लेखनीय है । आचायं मम्मट ने अपने से पूवं सभी काव्यशास्वियों द्वारा प्रतिपादित 
दोषों पर विचार किया ओर उन्हें व्यवस्थित रूप मे रखा । मम्मट ने सत्ता काव्यदोषों 
का वणन किया है जिसमे शब्द-दोषीं को संख्या 37, अर्थ-दोषों कौ संख्यां 23 ओररस- ` 
दोषों की संख्या 10 ल्तायी गयी है । मम्मट द्वारा प्रतिपादित ये 70 काव्यदोष दो 
मख्य श्रेणियों मे विभाजित किये गये ह भौर उन श्रेणियो का भ्रुलाधार रसौचित्य है । 
य दो श्रेणिर्या है नित्य दोष गौर अनित्य दोष.। नित्य दोष देसे होते ह जो भ्रतयेक 
स्थिति में काव्य की आत्मा अ्थति रसके अप कारक होते है । अनित्य दोषों का 
सम्बन्ध काव्य के बहिरग से होता है, अतः इस वगं के दोषों से प्रत्येक स्थिति में इस | 

का अपक्षं नहीं होता । दो शब्दों में, कहा जा सकता है किं रसदोष नित्य होते है | 

ओर शव्दगत तथा अथंगत दोष अनित्य होते हैँ । कहना नं होगा कि काव्ये एसे 

। अनेक स्थल होते है जहा ये दोष, काव्य कौ शोभाके विधायक गुण के रूपमे व्यक्त 

८ 








होते है । वस्तुतः मम्मट के दोष-विवेचन क सर्वाधिक महत्त्वपुणं विशेषता यह्‌ है.कि | । 
“काव्य के अन्य अंगो के समान मभ्मटने ङ्स अग कोभीं नवीन ओर व्यवस्थित ५ 
शप देः दिया पर इनकी नवीनता दोषों को पद, पदांश, वाक्य, अर्थं गौर रसगत ४ |. 
रूपों मे वरगेवद्ध करने भे निहित नही ह, यह्‌ कायं तो वामन, द्र, भोजराज आदि | 
अचां पहले ही सम्पन्न कर चुके थे । उन्होने उन आचार्यो से प्रेरणा प्राप्त कर उक्त | 
। दर्गाकिरण को व्यवस्थित ङ्प अवश्य दे दिया „ वस्त. मम्मट की प्रमुख विशिष्टता है 
4 दरभ्परागत दोषों को रस से सम्बद्ध करना । ्‌ 
मम्मटके दोष-विवेचनसे त्रेरणा प्राप्त करके हैमचद्र ने भौ दोष का 
१ श्वख्प विवेचन करते हुए कहा है कि दोष प्रमुख लरू्पसे रसकांओौर गौण रूपसे 
।  ऋञ्य-अथं का अपकषंक होता है । हेमचद्र को यह मान्यतां मनोवैज्ञानिक इष्टि च भी 
। र्वा निर््रान्त सिद्ध होती है। जब हम यह्‌ स्वीकार करते हैँ कि दोष शब्द-अ्थं 
शरीर रस--दोनों का अपकर्ष॑कहीताहै तो हमे यह मानने में भी कोई संकोच नहीं 
हीना चाहिए कि शन्दाथं का अपकारक होकर भी दोष अन्ततः रस का ही अपक 
कता है। एक उदाहरण से यह बात स्पष्टहो सकेगी । कु्जता, पंगुता आदि 
श्रारीरिक कुल्पता के परिचायक होतेह करि न्तु अन्ततः इन्हीं अभावों कै कारण 
भच व्यक्तित्व में हीन भावना उत्पन्न हो जाती है जिसके परिणामस्वरूप आत्मा 
| क साक्षात्त अपक्षं करने वाले कायरता, लोभ आदि दोषों का जन्म होता है । 
को सुविधा के लिए काव्य-दोषों को पाच वरो में बाया जा सकंतां है 
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(क) पद-दोष, (ख) वाक्य-दोष, (ग) अथं -दोष, (घ) रसदोष ओर (ङ) त्र 

कार-दोष । इन सभी दोष-व्गों का संक्लिप्त विवेचन निम्नानुसार है-- 

(क) पद-दोष--मम्मट ने काव्य-दोों का विवेचन करते हुए 16 प्रकार के 
वद-दोषों का वर्णन किया है । इन 16 पद-दोषो मे से विशुद्धतः पद-दोषतो तीन हीह 
क्लौर सेष वाक्य-दोष अथवा पदांश दोषभी हो सकते हैँ । “वस्तुतः काय्य मे शब्द का 
च्रयोग रेसा रोना चाहिए जो श्रतिसुखद हो, व्याकरण की रष्टिसे णद्ध हो, उसको 
सुनते ही किप्रता के साथ अथं बोध हो सके ओर उसके श्रवणसेया अ्थंसेमन सं 
किसी प्रकार का खिचाव उत्पन्न न हो । इसके प्रतिक्रुल शब्दों का प्रयोग करनेसेयां 
तलो असौन्दयं का प्रतिभास होता हैया अथवोध में व्यवधान होने के कारण प्रभाव 
कम हो जाता है।*” इस प्रकार काव्ये प्रयुक्त शब्दों का व्याकरण की ष्टि से शुद्ध 
होना गौर साथ दही श्रुति-मधुर होना आवश्यक है) तथापि, इस सम्बन्ध में यह 
उल्लेख रै कि व्याकरण को दष्टिसे शद्ध होते हुए भी कई प्रकार के शब्दों का प्रयोग 
काव्यदोष हो जाता है ओर एेसा उस स्थितिमें होता है जबकि एेसे शब्दों का प्रयोग 
किया जाए जिनका प्रयोग प्रायः नहीं किया जाता है । आचाय मम्मट ने इस प्रकार 

के पांच दोषों का उल्लेख किया है--अग्रयुक्त, असमथ, निहतां, निरथंक ओर अवा- 
ु चक । अप्रयुक्त शब्द एेसे शब्द को कहते हँ जिसका प्रयोग किसी अथं मे प्रसिद्ध होते 
८ हृए भी कवि-परम्परा में स्वीकायं नहीं होता हो । असमथं शब्द उन शब्दों को कहते 
हैजो कि अप्रयोग के कारण अपनी अथवत्ताखो चुकेहों। दो अर्थोसे यक्त शब्दों 
का अप्रसिद्ध अथेमे प्रयोग करने परर निहता्थं पददोष की स्थिति उत्पन्न हो जातत 
है । इसी प्रकार केवल पादपूति के लिए प्रयुक्त किये गये शब्दों को निरर्थक शब्द कहा 
जाता है ओर जिस अथं में शब्द कीशक्ति ही न भासित होती हो, वहां अवाचक दोष्‌ 
होता है । मन्मटने इसी प्रकार के छः दोष ओर बतायं है--संदिग्ध, अप्रतीति, नेयाय 
विलष्ट, अविपृष्टविधेयांश तथा विरुद मतिकृत । संदिग्ध दोष की स्थिति रेस शब्दों 
के प्रयोग मे होती है जिनका अथं संदिग्ध हो । अप्रतीति दोषं वहां होता है जहाँ शब्द 
का कोई अर्थं किसी एक शास्त्र में प्रसिद्ध ही भौर उसका प्रयोग अन्यन्न किया जाये । 
तेयाथं दोष कौ स्थिति वहां होती है जहां अथंबोध के लिए अप्रचलित लक्षणां का 
प्रयोग किया जाता है भीर क्लिष्ट दोष वहां होता है जहां अथं-प्रतीति अवरुढ अथवा 
व्यवहित हौ जाती है । अतिमृष्टविधेयांश दोष वहां होता है जहां वेधेय का निणंय 
स्पष्ट नहीं होरा । विरूढ मतिकृत दोष की स्थिति वहां होती है जहाँ एेसे शब्दों कं 
प्रयोग किया जाये किं विरोधी वुद्धि उत्पन्न हो । उपयुक्तं सभी पद-दोषोँं से रसानुभूति 
चरे विलम्ब होता है, भतः इन्दं दोष कहा जाता है । | 

। न दोष एसे भी हँ जिनसे रसानुभूति मे तो विलम्ब नहीं होता किन्तु उनके 
प्रयोग मे प्रम्ता के हदय मे एकं प्रकारके तनाव की स्थिति जन्मले लेती है । मम्मटः 
ने इस प्रकार के तीन काव्य-दोषों का वर्णन किथा है--अनुचिता्ं, अश्लौल भौर 

भरम्य । इन काभ्य-दोषों का अथं स्वतः स्पष्ट है । ॑ 
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(ख) वाक्य-दोब--उपयु क्त पद-दोष एकाधिक पदों से सम्बन्धित हो जनि परर 
वाक्य-दोष कहलाते ह । मम्मट ने इस वगं में 21 दोषोंका वर्णन क्रिया है जो डस 
प्रकार हैँ--प्रतिकूलवणे, उपहितविसगं, लुप्तविसगं, विसन्धि, हतयुत्त, न्यूनपद, कथित 
वद, अधिकपद, पतत्प्रकषं, समाप्त पुनरुक्ति, अर्धघारकवाचक, अभवन्मतयो ग, अनभिहि- 
तवाच्य, अस्थानस्थपद, भस्थानस्यसमास, संकीणं, गर्भित, प्रसिद्धिहत, भग्नप्रकम, 
अक्रम, अमतपराथे इनमें से कतिपय महत्त्वपुणं दोषों का संक्षिप्त परि चय इस प्रकार है । 
रस के प्रतिकूल वर्णो के प्रयोग को प्रतिकूल कणं दोष कहते हैँ ओर उषहतविखगं दोष 
यहाँ होता है, जटा विसर्गो को बार-बार “ओः का रूप दे दिया जाता है! इसी षकार 
विसर्गो के बार-बार लोप से लुप्तविसमं दोष उत्पन्न होता है ओर सन्धियोग्य वर्णो की 
सन्धि न करने से विसन्धि दोष उत्पन्न होता है । हतव्रृत्तता का सम्बन्ध छंययोजना से 
होता है । ओर काव्य सौन्दयं के निरन्तर क्षीयमाण होने की स्थिति को पतत्पमरकषं 

दोष की स्थिति कहते है । किसी वस्तु पर अन्य वस्तु के आरोपण के लिए अपेक्षित 
छ्रब्दों के अभाव को न्युनपद दोष कहते है । आवश्यकता से अधिक शब्दो के प्रयोग को 
अधिकपद ओर एक ही शब्द को पुनरावृत्ति को कथितपद कहते है। विशेषण का 
श्रयोग वाक्य को समाप्ति के बाद विशेषण के प्रयोग से समाप्त पुनरुक्ति दोष होता है । 
यदि किसी कारणवश एक वाक्य का कोई शब्द दूसरे वाक्य में प्रयुक्त किया जाता है | 
तो वहाँ अर्धारिकवाचक दोष को स्थिति होती है । अनभिहितवाच्य दोष वहाँ होता है | 
जरह समासादि के कारण वण्यवस्तु का वाचक शब्द गोण स्थान पर प्रयुक्त दिया | 
जाये । यदि पद का प्रयोग उसके स्थान के अतिरिक्त अन्य स्थान पर क्रिया जाये त्तो 
अस्थानस्थपदता दोष होता है । उदाहरण के लिए एक पक्ति लोजिए-^है यो कटि 

गडी लजँ अलकं मो मन माहि इस पंक्ति में कूटिल शब्दो का प्रयोग “अलकः के साय 

किया जान। चाहिए था । जब कोई वाक्य दूसरे वाक्य मे घुसा हृआ-सा प्रतीत दयेता 

है तो गर्भितता दोष होताहै। संकीणेता दोष वर्हां होता है जहां दो वाक्यो के पद 

एक दुसरे से संकीणं हों । अक्रमता दोष वहां होता,है जहां सम्बद्ध शब्द का प्रयोग 
किन्दीं कारणों से सम्बन्धो के साय न किया जा सके । अभवन्मतयोग दोष वहां होता 

ह जहा कवि वाक्य रचना मे शब्दों मे अभीष्ट अन्वय स्थापित्तन कर सुके । इन ~ 
वाक्य-दोषों मे से प्रसिदधिहित गौर अमतपराथ-एेसे दो दोष हैँ जिनका सम्बन्ध अथं | 
क्रे साथ होता है । प्रसिदिहित दोष वहां होता है जहां कतिपय शब्दों का प्रयोग उनके ` 
्रसिद्ध अथं से हटकर किया जाए जंसे कि पक्षियों के कूजने गौरं गाय के रम्भाने कै 
स्थान पर अन्यथा प्रयोग कर दिया जाये । अमतपराथेता. दोष वहाँ होता है जहाँ 
| व्यग्याथं रस के प्रतिक्रुल हो । 
 _ (ग) अथं-दोष--मम्मट ने अपने दोष-विवेचन मे 23 प्रकार के अर्थ-दोषों का 

वर्णन किथा है जो इस प्रकार है--अपुष्ट, कण्ट, व्याहत, पुषर््त, दुष्कम, एराम्य | 
संदिग्ध, निहृतु, भ्रसिडिविरुढ, विद्याबिरुड, अबवौछत, छनिषम परिक्ल, अनियम | 
परिवृत्त, विशेष परिटृत्त, अविशेष परिृत्त, खाकाक्ष, घषवयुक्त; अटचरभिप्, प्रकाशित ` 
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विख्द, विध्ययुक्त, -अनुवादायुक्त, त्य्तपुनः स्वीकृत तथा अश्लील । इन अर्थदोर्षौ कां 
संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है--(1) अपुष्ट--अपुष्ट अथं-दोष वर्ह होता है जहाँ 
अनुपयोगी विशेषणो का प्रयोगं किया जाये । (2) कष्ट--कष्ट-दोष बहाँ होता है जह 
 अ्थंबोघ् अत्यन्त क्रठिनाई से हो पाता है । (3) व्याहूत-- व्याहत दोष वर्छां होता है 
जहां पहले तो किसी कस्तु का उत्कषं दिखाया जाता है ओर बाद में उसी वस्तुका 
अपकषं भो दिखा दिया जाता है । (4) भरुतर्क्त- पुनरुक्त दोष वरहा होता है जहा एक 
ही अथं को पनः व्यक्त क्रिया जये । (5) दुष्क्म-- जहां क्रम कौ उपेक्षा की गयी हो । 
(6) ग्राम्य--जहां मेवारू अथं व्यक्त किया जाये (7) संदिण्ध-- जहां अप्रतीति का 
हेतु न किया गया हो । (8) निहतु--जहां कवि किसी बात का प्रतिपादन करके भी 
उसके हेतु को स्पष्ट नहीं कर पाता है । (9) प्रसिद्धिविरुढ--जर्हां किसी प्रसिद्धिविश्द 
अथं का वणेन किया जाये । (10) विद्याविष्ड-- जटां कोई विधा अथवा शास्त्रविश्दध 
अथं व्यक्त किया जाये । (11) अनवोकृत- जहां किसी शब्द की अनावश्यक पुनरा- 
वृत्ति होती हो । (12) सनियम परिदृत्त-- जहां नियम के स्थान पर अनियम की | 
| प्रतिष्ठा क गयौ हो । (13) अनियम परिद्रत्त-- जहां अनियम के स्थान पर नियम । 
को प्रतिष्ठा को गयी हो । (14) विशेष परिव्र्त- जहां विशेष के स्थान पर सामान्य 
को प्रतिष्ठा कौ गयी हो । (15) अविशेष परिव्र्त- जहां सामान्य के स्थान पर विशेष 
की प्रतिष्ठा कौ गयी हो । (16) साकक्षि-जहां किसी धमं कौ आकांक्षा बनी रहे । 
(17) अपदयुक्त-- कोड एेसी अनावश्यक बात कह देना जो र की विचातक हो । 
(18) सहचरभिश्न--जहां साटचयं के जौचित्य की उपेक्षा की ययी हो । (19) प्रका- | 
शितविक्दड-जहा भ्रकाशणित व्यंग्याथं अनुचित हो । (0) विश्ययुक्त-- विधि की 
अयुक्ता । (21) अनुकदायुक्त--जहां अनुवाद कौ अयुक्ता हो, (22) त्यक्तपुनः 
| स्वीकृत-- यह दौष वहां होता है जहा एक बाक्य को समाप्तिके परचात्‌ पुनः उसी 
॥ प्रकरण को उठाया जाये । {23 अश्लोलता-- यह दोष स्वतः स्पष्ट है । 

(घ) रस-दोष--मम्ट ने दस प्रकार के रस-~दोषोंका वर्णन क्िथां है जिनका 
रस-प्रकरण मे विस्तार से विवेचम कर दिया गयाह। 

(ङ) अलंकार-दोष -भारतीय काव्यशास्त्र के प्राचीन आचार्यो ने दोषों पर 
विचार करते हुए अलंकार-दो्षो का भी वणेन कियादहै। मम्मट के मतानुसार 
अलंकार दोष, विशेष रूप से उपमा दोष होतेतो हैँ किन्तु रेषे सभी दोषों का अन्त 
भवि उक्त दोनोमे दहो जाता रहै । 

इस सम्बन्ध मे यहं भी उतल्लेष्य है कि कोई भी दोष तभी तक दोष रहता 

| है जब तक कि वह प्रमत्ता के मनं मे उदुवेग उध्पन्न करता है। ेसी भी करई 

ह स्थितिर्यां हो सकती ह गौर होती है जबकि दोष भी गण बन जाते हैँ मथवा कमस 

कम अदोपता तो ध(रणकरही लेतेहैँ। प्रसंग ओर वातावरण का बहुत अधिक 
महत्त्व होता है । उदाहरण के लिए, कणेकटु शब्दों के प्रयोग को सामान्यतः दोष माना 
| जाता है, किन्तु रौद रस के प्रसंग मे, करद वक्ता द्वादा कणेकदु शब्दों का प्रयोग भण 
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करूप धारण करलेताहै। इसी प्रकार सुरत वणेन मेँ अथवा संमोयश्युगार के 
। वणन में किचित अश्लीलत्वं सह्य हो जाता है । इसी प्रकार अधम ओर नोच षावों 


4 को उक्तियो में प्राम्यत्व दोष भी कभी-कभी गुणवत्‌ हो जाता है। इस प्रकार यह्‌ 
त्र स्पष्ट हो जाता है कि दोष की सत्ता ओर गम्भीरता प्रसंग मौर वातावरण परर बहुत 
4 निभर करती है । यही बात कान्यगरुणों पर भी समान रूप से चरिताथं होती है । इस 


तथ्य का निर्धारण करने के लिए किं अमुक दोष वस्तुतः दोष है अथवा नहीं-एक- 
मात्र कसौटी यह्‌ है कि वह॒ कथित दोष प्रमाताके मन में उद्वेग तो उत्पन्न नहीं 
करता । दूसरी बात यहह कि दोष का निर्धारण तो किसी भी सामान्य बौद्धिक स्तर 
। के प्रमाता को स्वतः ही हो जाता है, उसको खोज के लिए कोई विशेष प्रयास नहीं 
| करने होते । वास्तविक दोष अपने आप में इतना स्पष्ट ओर उभरा हआ होता है कि 
उसकी पहचान सहज ही हो जाती हे । 

निष्कषंतः कहा जा सकता है कि दोष-विषयक्र चिन्तन भारतीय काव्यशास््र 
का एक महत्वपूणे प्रकरण है ओर कान्यके सम्यक्‌ मूल्यांकन मे उसका निश्चित योग- 
दान रहता है । इस सम्बन्ध मे यह्‌ भी स्पष्ट हौ जाना चाहिए करि दोष अपनी 
स्वतन्त्र सत्ता रखते है ओर वे केवल गुणों के विपयेय ही नहीं होते । इसके अतिरिक्त 
दोष अपने भाप में इतने सुस्पष्ट ओर उभरे हृए होते हँ कि सामान्य ` विवेक-बुद्धि से 
युक्त प्रमाता के लिए भी उनकी बहुचान कठिन नहीं होती । यह निविवाद है कि दोष 
काव्यत्वं का हनन करते है । अतः किसी भी कवि को यथासम्भव दोषों खे बचना 
चाहिए ' तथापि किसी भी काव्यमे दोष के जा जाने से ही उसकः काव्यत्व समा्त 
नहीं हो जाताः है । सवथा निर्दोष काल्य तो केवल क आदशे स्थिति ही ह्ये सकती, ट 
ओर उसकी प्राप्ति के लिए निष्ठापूेः प्रयास क्यः जने में कोडईदो मत नहीं हो 
सकते । तथापि इसका यह्‌ अथं भी नहीं त्रिकाला ऋ सकता कि दोषों के प्रति 
उदारताप्रुणें इष्टि रखी जाये ओर उनको तनिक भौ लिन्तान की शये। इस इष्ड 
से भा ्तीय काव्यशा्त्रयों के अनेक वे बनाये जा सकते टँ किन्तु इस प्रकार के 
वर्गीकरणः की कोई महत्ता नहीं हो सकती ॥ यह भो उतल्लेख्य है कि अधिकांश काग्य- 
शास्त्री इस सम्बन्ध मे एकमत है कि दोष्फे का वास्तविक सम्बन्ध काग्य-रस के घाय 
हष्ता है क्योकि कान्य कौ आत्मा तो रख ही होला है। 




















1. 
काव्य का लक्षण ओर स्वरूप 


काय्य विशुद्ध रूप से एक मानसिकव्यापार है ओर इस कारण इसे परिभाषा 
मे बाधने कौ दिशा में प्रत्येक युग में किये गये प्रयास अव्याप्ति मथवा अतिव्याप्तिके 
दोषों से परिपूणं रहे है । भारतवषं मे काव्यशास्नर की सुदीघं परम्परा आज भी 
काव्य के कोई सवेमान्य लक्षण देने का दम्भ नहीं कर सकती । तथापि मनुष्य की 
विश्लेषणवादी बुद्धि काव्य के लक्षण निरूपित करने की दिशा मे निरन्तर प्रयत्नशील 
रही है ओौर यह सच है कि भले ही काव्य के संमान्य लक्षणञआज भी दो टूकढंगसे 
नहीं दिये जा सक्ते फिर भी काव्यशास्वर के महान्‌ अध्येताओं ने काव्यके श्रही स्वरूप 
को समञ्जने के लिए एक नई दृष्टि अवश्य प्रदान की है । पहले ही कहा जा चुका है 
कि भारत मे काव्यशास्त्रियों की एक सुदीघं परम्परा रहीहै ओर प्रत्येक युगके 
काव्यशास्तरयो, विचारकों ने जपने-अपने ढंग से काव्य के लक्षण प्रस्तुत किये दै । 
काव्य की सच्ची प्रवृत्ति को समञ्लने के लिए यह आवश्यक है कि प्राचीन ओर 
अर्वाचीन काञ्यशास्त्रियों कौ एतद्‌-विषयक मान्यतां एवं स्थापनां पर विचार 
किया जाये ॥ अच्ययन की सुविघा के लिए इन काव्याचार्यो को तीन स्थूल श्रेणियों 
मे विभाजित किया जा सकता है--(क) घ्वनि-पवेंवर्ती आचार्यं, (ख) ध्वनि-प्रवत्तंक 
आचाय गौर (ग) घ्वनि-परवर्ती आचाय । 


 ध्वनिःपूवंवर्ती आचार्यो मे भामह, दण्डी, वामन, सद्रट आदि के नाम उल्लेव- 
नीय दै । इन सभी काव्याचार्यो ने अपने-अपने मतानुसार काव्य के लक्षण प्रस्तुत किये 
किन्तु इस सम्बन्ध में एक अत्यधिक महत्वपुणं तथ्य यह्‌ है कि इन विद्वानों ने काव्य 
के बाह्यलूप अथवा उसके शरीर तकका ही वणेन किया। इन काव्याचार्यों की 


` हृष्टि केवल काव्य-शरीर का सौन्दयं ही निहार सकी ओर काव्य की आत्मा उनके 


लिए अष्टूती रही । भामह के मतानुसार शब्द ओर अथं का साहित्य काव्य है। 
आ के शब्दों मे -- शब्दार्थो सहितौ काव्यम ।' इस सम्बन्ध मे यह स्मरणीय है कि 
भामह ने शब्द मौर अथे कां प्रयोग केवल “शब्द' ओौर अथे" के वाचक रूप में नहीं 
किया है । एक विद्वानु आलोचक के अनुसार, “दस्मे भामह का प्रथम तात्पयं तो 

। 246 
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यह है क्रि शब्द ओर अथं दोनों के चमत्कार एवं सौन्दयं पर समान खूप से ध्यान देना 


चाहिए । रचना में वणित अथं के अनुरूप शब्दों का प्रयोग ओर शब्दों के अनुरूप | 


अर्थं का वर्णन हो, वही शब्द ओर अथं का सहित-भाव दहै ।” भामह के पश्चातु 
दण्डी ने भी काव्य-शरीरका ही वर्णन करते हुए कहा, “शरीरं तावदिष्टाथं व्यव 
छिन्नापदावली' अर्थात्‌ इष्ट अर्थो से युक्त पदावली ही काव्य-शरीर होती है । दण्डी 
के मतानुसार इष्ट अर्थो मे अभिप्राय चमत्कारपूणं सुन्दर अर्थो से है। दण्डी द्वारा, दी 
गयी यह परिभाषा भी निस्सन्देहं काव्य के बाह्य-रूप का ही उद्घाटन करती है। 
तथापि दण्डी की इस परिभाषा में भावी काव्य-लक्षणों के बीरजाकुर अवश्य दिखयौ 
पड़ते है क्योकि जगन्नाथ आदि भावी कान्यशास्त्रियोंने निस्चित ल्पपमेदण्डीद्ारा 
प्रस्तुत इस परिभाषा को ध्यान में रखते हृए ही यह कहा होगा कि केवल शब्द" ही 
काव्य होते है, "शब्दां" नहीं । दण्डी की परिभाषा में प्रयुक्तं पदावली' ब्द इस 
दृष्टि से विशेषरूप से उल्लेख्य है । भामह ओर दण्डी की परम्परा का निर्वाह. करते 
हृए रद्रट ने सी शन्द ओर अथं के सम्मिलित रूप को काव्य स्वीकार किया ह। 
रुद्रट के मतानुसार “ननु शब्दार्थो कान्यम्‌ ।'` 

भामह, दण्डी आदि कौ इस सुस्थापित परम्परा से तनिक हटकर वामनने 
सर्वभ्रथम काव्य के मौलिक लक्षण प्रस्तुत कयि । वामनने काव्य के लक्षण प्रस्तुत 
करते हए मुख्यतः तीन बात कहीं -- 
काव्यं ्राह्यमलंकारात्‌ सौन्दयंलंकारः। 
स दोषगुणाऽलंकारहाना दानाभ्याम्‌ । 
काव्धशब्दोऽयं गुणाऽलंकार संस्कृतयोः शब्दाथयोवतेते । 
भक्त यातु शब्दाथंमात्रवचनोऽव गृहते ।' 
अर्थात्‌ “अलंकार के कारण ही कान्य ग्राह्य होता है । अलंकार का अथे है 

लीन्दयं ओर सौन्दयं तभी होता है जबकि दोषों का अभावभौर गुणों का सद्भावहो । 

गणो तथा अलंकारो से युक्त शब्दां को ही काव्य कहते है, गोण वृत्तिसे भले ही 
क्रवल शन्दाथे को ही काव्य कहा जाये ।'“ उपयु क्तं विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है 
किं वामन ने केवल शब्दाथं कोही काव्य नहीं माना है बल्कि उनका मूल आग्रह्‌ 

गुणौ भौर अलंकारो से युक्त शन्दाथ के प्रति रहादहै। इस हृष्टि से वामन ने केवलं 
क्राच्य की व।स्तविक प्रकृति का ही उद्घाटन करने का प्रयास ही नहीं किया अपितु 
क्राध्य में गुणों ओर अलंकारो को महत्ता भी स्थापित की है। वामनं की यह मान्यता 
ह कि काव्य अलंकार के कारण्^ही ग्राह्य होता है । अलंकार का आशय है सोन्दयं 
नीर सौन्दयं का जन्म दोषों के परिहार तथा गुणों के समावेश से होता है । वामनं 
[ता अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे कहा है, काव्यशोभायाः कर्तारौ धर्मां गुणाः ।'' काव्य 
लक्षणों से सम्बन्धित इस युग के चिन्तन मे वामन का योगदान अत्यधिकं महत््वपूणं 
हं क्योकि वामन ही प्रथम काव्यशास्त्री है जिसकी दृष्टि काव्य-शरीर से हंटकर 
काव्य की आत्मा मे प्रविष्ट हई । उसको बहुचचित मान्यता धी कि काष्यको 
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ता तिस्य कालयस । यहं तो सम्भव हो सकता है 4 ५ 
वामन ने जात्माका प्रयोग ठीक उन्हीं अर्थोमेंन कियादहो जिन अर्थो में मम्मट, 
.गनन्दवद्ध न, क्षेमेन्द्र आदि परवती काव्याचार्यो ने किया, तथापि इतना निविवाद है 


कि “वामन नम यही संकेत आगे चलकर काव्यपुरुष मे प्राण-संचार कर धीरे-धीरे । 
इस रूपक की पुणेता का कारण बन सका-- 
काठ 


अस्य शब्दार्थो शरीरम्‌ रसादिश्चात्मा, गणाः शौर्यादिवत्‌ दोषाः काण- 
स्वादिवत्‌ रीतयो, वयवसंस्थानवत्‌ अलंकारा; कटक कुण्डलादिवत्‌ ।' वामन यजन भी. 
बनता हे किगुग काव्य का नित्य धमं है ओर अलंकार अनित्य, दुसरे शब्दों में, 
बामन के मतानुसार केवल गुण काव्य-सौन्दयं की सृष्टि कर सकते हँ जबकि वलके 
अलंकार सौन्दयं की भृष्टि नहीं कर सकते । अतः वामन के मतानुसार काव्य गुणों से 
अनिवायेतः ओौर अलकायो से सामान्यतः युक्त होता है ओर साथ ही वह दोषर हितत 
ताह । वामन की इस परिभाषामें चार बातें महत्त्वतपूणं हुई-- 


(क) शब्द ओौर अथं दोनों का समान महत्व होता है, केवल शब्दों अथवा 


| केवल अथं का नहीं । 

(ख) काव्य स्वंथा दोषरहित होना चाहिए । 

(ग) गुण काव्य का अनिवायं तत्त्व होता है; ओर 

(घ) भसंकार काव्य का भनित्य अथवा वेकल्पिक तत्त्व होता है । | 

रव्य-लक्षणों से सम्बन्धित उपयु क्त विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि इन 
सभी काव्याचार्योन मूलतः काव्य के बाह्यं अथवा शरीररूपका ही निरूपण किया 
या। चागन का उपयु क्त विवेचन भी स्वंथा निर्दोष नहीं कहा जा सकता । वामन ने 
काव्यके जो लक्षण गिनाये है, वे अधिकांशतः वांछनीय अथवा वैकल्पिक है जबकि 
लक्षणों के अन्तगंत केवल मूल ओर पाथक्यकारी विशेषताएं रहनी चाहिए । 
| ध्वनिप्रवत्तंक आनन्दवद्धंन ने काव्य-लक्षणों का सुस्पष्ट निरूपण कीं नहीं 
1 किया । तथापि काव्य के स्वरूप को लेकर उन्होने दो महत्वपूणं बातें अवश्य कही 
| है शब्दार्थ-शरीरं तावत्‌क व्यम्‌ तथा श्वनिरात्मा काव्यस्य । इनमें से पहला 
कथन तो ऊष्य के बाह्य-रूप की ओर ही इशित करता है। जबकि दूसरा कथन 
| निस्सन्देह निर्जीव शरीर में प्राणों का संचार करता है । आनन्दवद्धंन ने ध्वनि के ममं 
) को स्थापना की । अर्थं के वाच्य ओर प्रतीग्रमान रूपों की स्थापना आनन्दवद्धन से 
पूवं === हो चुकी थी । एक विद्वान्‌ आलोचक के शब्दों से, “ध्वनिच्चा पहले सेहो 
चली भा रही थी किन्तु ध्वनि-सिदधान्तों कौ प्रतिष्ठित करने का श्चेय आनन्दवद्धंन की 
है । वाच्यां गौर प्रतीयमान अथं को लेकर विद्वानों मे पर्याप्त विचारविनिभय 
होता रहा है । जाचायं विश्वनाथ के मतानुसार प्रतीयमान अर्थं ही वस्तुतः ध्वन्यथं 
होता है, वाच्याथं को ध्वन्यथं का भेद नहीं कहा जा सकता । वास्त विकता यह हैकि 
विह्नाथ ओर उसी वगं के अन्य काण्याचार्यो के मतानुसार वाच्यार्थं की = 
केवल यही है कि प्रतीयमान अथं का मुलाधार वही होतादहै। ध्वनि सम्प्रदाय वै ॥ 
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"9 
काय्य का लक्षण भौर स्वख्य | 


महान्‌ टौकाकार अभिनवगुप्त के मतानुसार वाच्याथे पर ॒ही प्रतीयमान अर्थं टिका 
होता है । सचाई यह्‌ है कि वाक्याथं ओर प्रतीयमान अथं मूलतः आधार ओर आधेय 
होते हृए भी एक समान; महत्व रखते हं । तथापि इसका यह्‌ अथं नहीं ही जाता 
बाच्चा्थे को काव्यकी भात्मा का आदरधूणे स्थान दे दिया जाये, वहं गौरवपूणं स्थान 
तो केवल प्रतीयमान अथं कोदही प्राप्त हो सकता है! लोचनकार्‌ की मान्यता भी 
यही रही दै ओर उसने अल्यन्त स्पष्ट शब्दों मेँ कहा है कि वाच्याथे को भी क्वि को 
आत्मा मान लेना उतना ही हास्यास्पद है जितना कि चार्वाक दशन के प्रवत्तंकों द्वारा 
इन्द्रियों, बुद्धि अथवा मन को भी मानव-जात्मा का स्थान दिया जाना । निष्कषषतः 
कहा जा सकता है कि विश्वनाथ आदि कान्याचार्यो ने वाच्यां ओौर प्रतीयमान अथं 
दोनों को समान-स्तर पर प्रतिष्ठित करना उचित नहीं स्मक्ना भौर उनके मतादुसार 
काय्य की आत्मा वस्तुतः प्रतीयमान अथं मे ही मवस्थित होतीदै। कृछभीही, 
आनन्दवर्धन ने वाच्याथं गौर प्रतीयमान अथे को समान महत्त्व दिया भौर इसका 
एकमान्न कारण यही थाकिवे विद्त्परम्परा का विरोध कर सक्ते थे । तथापि 
आनन्दवद्धंन के ध्वनि-सिद्धान्त ते काव्यशास्त्र के क्षेत्र मे एक नितान्त नई अवधारणा 
को जन्म दिया किन्तु उनका घ्व नि-सिद्धान्त अपने आप में व्याख्यासा पेक्ष हे । 

इस क्रम मे आनन्दवदधन के पश्चात्‌ कुन्तक, मम्मट, विश्वनाथ आदि घ्वनि- 
परवर्ती काव्याचार्यो के नाम उतल्लेखनीय हैँ । कुन्तक ने वक्रोक्ति सिद्धान्त को व्याख्या 


। करने से पूवं काव्य के स्वरूप को स्पष्ट करने का प्रयास कियादहै। आरम्भमेतो 
। 


| शाता ा `` `` 
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उन्होने काव्य का व्युत्पत्तिपरक अथं ही दिया है क्वेः क्रमे काव्यमु' । इसी क्म में 


कन्तक यह मी कहता हे । | 
त्वं तालक्ारस्य काव्यता) । 
॥ 


अयमच्र परमाथ; । कालंकारस्यालंकरणसहितस्य सकलस्य निरस्तावयवस्य 
वत: काव्यता कविकर्मत्वमू । तेन अलं तस्य काव्यत्वमिति स्थितिः न पुनः काव्यस्या- 
लकार योग इति । (अर्थात्‌ सालंकार शब्दां) को काव्यता है, यही यथायं है । 
जलःकार-सदहित सम्पूणं अथवा बवयवरहित सभौ कौ काव्यता अर्थात्‌ कविकृमंत्व है । 
अतः अलंकरण ही काव्य है ओर यह नहीं कि काव्य मे अलकारोकायोगहोताहै।) 
्रुन्तक के उपयुक्त विवेचन से तीन महतत्वपूणे बातें स्पष्ट होती है- पहली तो यह कि | 
अलंकारयुक्त शब्दाथं ही काव्य है, दूसरी यहं कि अलंकार ही काव्य का भ्रूल तत्त्व है 
भौर तीसरी यह कि काव्यत्व की स्थिति अलंकार गौर अलंका्ं शब्दाथं के अवयव~ 
र हिति समुदाय मे बनी रहती है । एक अन्य स्थल पर काव्य के लक्षण प्रस्तुत करते ` ॥ 
हृए कुन्तक कहते हँ कि-- 
| शब्दाथौ सहितौ वक्तकविव्यापारशालिनि 
बन्धे व्यव स्थितौ काव्यम्‌ तद्विदाह्वादकारिणि । 
"+ | वक्रतायुक्त॒ काव्यव्यापारयुक्त स्वना जोकि काव्य भमंज्ञो के लिए 
पराह्ादकारक हो, उसके शब्द आर अर्थं पने सदत रप मे फश्य कहयति है । ईव 
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विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि कुन्तक के मतानुसार शब्द ओर अथं का सहित 
रूप ही काव्य कहलाता है । अकेला शाब्दिक सौन्दयं अथवा अथं का चमत्कार काव्य 
नहीं कहला सकता । उनकी दृष्टि मे शब्द गौर अथं - दोनी का समान महत्व होता 
है - “साहित्यं तुल्यकक्षत्वे नान्यूनानतिरिक्तम्‌" अर्थातु साहित्य का अथं है--शब्दः 
ओर अथे को एक समान महत्त्व प्राप्त हो, दोनोमेंसे किसीएककाभी महत्व न 
कम हो, न अधिक । इस प्रकार कुन्तकं के मतानुसार साहित्य का शब्द अथं शब्द ओर 
अथं का पूणं सामंजस्य अथवा सह॒भ।व है । यह सामंजस्य अथवा सहभाव भौ साधारण 
नही होता, विशिष्ट होता है । यह विशिष्ट सहभाव अथवा सामंजस्य वक्रतापूणं तथां 
गुणालंकारो से युक्त होता है ओर कदाचित्‌ इसी कारण काव्यममंज्ञो को आह्लाद 
प्रदान करने वाला होताहै। कुन्तक ने स्पष्ट शब्दों मे कहा है-- तद्विदाह्लाद- 
कारिणि यहां ततु का अथं है काव्य ओर विद्‌ का आशय काव्य के मर्भ॑ज्ञोंसेहै। 
इस प्रकार कून्तक के मतानुसार, “काव्य उस कविकौशलपूणं रचना को कहते है जो 
कि अपने शब्द-सौन्दयं ओर अथं-सौन्दयं के अनिवायं स1मंजस्य द्वारा काव्यमर्म॑ज्ञ को 
छाह्वाद देती है ।* इसी प्रसंग में एक स्वाभाविकं प्रश्न उर्ताहै कि काव्य कि 
रकार आह्वाद प्रदान करता है अथवा काव्यममंज्ञों को काव्य से आनन्दं की प्राप्ति 
कंसे होती है ।. इस प्रष्न का समाधान प्रस्तुत करते हुए कन्तक ने काव्यमर्मज्ञो को 
भाह्लाद प्रदान करने वाले काव्यकेदो आवारों कौ चर्चाकी है- पहला तो काव्य 
मं शब्दाथं कौ अपूर्वता अथवा व॑चिश्य ओर.दरुसरा रस-पोषण की सामथ्यं । उपयुक्त 


विवेचन के आधार पर कून्तक की स्थापनां का विष्लेषण इस प्रकार कियाजा 
कता है- 


(क) काव्य का मुलाधार शब्द-अथं होता है किन्तु यह शब्दार्थं साधारण नहीं 
होता, विशिष्ट प्रकारका होताहै। विशिष्टताका अभिप्राय यंह॒दहैकि काव्ये 
शब्द भौर अथं के बहुविध धर्मोमेंसे केवल वही धमं ग्राह्य होता है जिसमें वचिश्य 
॥ भौर रस-पोषण की शक्ति होती है। 

(ख) काव्य में शब्द ओर अथं का समान महत्व होता है ओर काव्य मे शब्द 
भौर अथं का धणं साम॑जस्य अनिवायं होता है। काव्य में शन्द ओर अ्थंके सहित 
भाव का आशय यही है किउसमे शब्द अपने पूरे सौन्दयं के साथ ओर अथं अपने प्रे 
चमत्कार के साथ समाविष्ट हो । 

(ग) शब्द-जथं का यह॒सामंजस्य सामान्य शब्द-समूह के प्रयोग से नहीं 
भवितु वक्रतापूणं अथवा कविकौशलपूणं शब्दावली से ही उत्पन्न हो सकता है, 
। न्यथा नहीं । 

। न्न (घ) वक्रतापुणं तथा कविकौशलपूणं होने के साथ-साथ काव्य को आह्भाद- 
कारी भी होना चाहिए । 

कन्तक के उपयु क्त काव्य लक्षणों से पुनः यह स्पष्ट हो जाता है कि कुन्तकभी 
| भ्राम, दण्डी ्रौर वामन लादि देहवादी भाचार्यो की परम्परा के ही काग्यशास्त्री है । 
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भामह ने भी काव्य के लक्षण प्रस्वुत करते हए कहा है--“शब्दार्थो सहितो काव्यम्‌ ।' 
दण्डी ने इष्ट अथं से युक्त पदावली को काव्य शरीर स्वीकार क्ियादहै। वामनने 
गुण की अनिवायंता ओौर अलंकार की सामान्य स्थिति स्वीकार करते हुए दोषरहित 
शब्दावली को काव्य माना है । उपयुक्त परिभाषागों के परिक्ष्य में कुन्तकं द्वारा दी 
गयी परिभाषा एक प्रकार से तीनों को समाहित करती हई दीखती है । वास्तविकता 
यह है कि कुन्तक का महत्व स्वतन्त्र खूप से कान्य लक्षण प्रस्तुत करने मे नहीं अपितु 
भामह दारा दी गयी काव्य परिभाषा को ओर अधिक निश्चयात्यक तथा स्पष्ट रूप 
देने में है । डं० नगेन्द्र के शब्दों मे, “कन्तक का गौरव काव्य का स्वतन्त्र लक्षण 
्रस्तुत करने मे नहीं है । उनका महत्व भामह के लक्षणत की व्याख्या करनेमेः 
है ॥ वास्तव में उन्होने शब्द, अथं तथा साहित्य, भामह के इन तीन शब्दों की मामिक 
व्याख्या प्रस्तुत की दहै" इसक्रम मे कुन्तकं के पश्चात्‌ आचाय मम्मट का नाम 
विशेष रूप से उल्लेखनीय ह । मम्मट के अनुसार "तद्दोषो शब्दार्थो सगुणवनलंङृती 
पुनः क्वापि'--अर्थात्‌ काव्य एेी शब्दा्थंपूणं रचना होती है जि समे दोषो का अभाव, 
गणो का समावेश गौर प्रायः अलंकारो का सौन्दथं होताहै। मम्मटः कौ इस काव्य 
परिभाषा के सम्बन्ध में परवर्ती आचार्यो ने अपने-अपने ढंग से बहुविध आलोचना 
करीं जिन पर विचार किया जाना आवश्यक है । इस ष्टि से आचाय विश्वनाथ द्वारा 
उलायी गयी आपत्तियों पर प्रथमशः विचार किया जाना चाहिए । आचायं विश्वनाथं ते 
सर्व॑श्रथम अदोषौ" के सम्बन्ध मे निम्नलिखित आपत्तियां प्रस्तुत कां-- 

(क) विश्वनाथ के मतानुसार अदोषौ" के प्रयोग से मम्मट की काव्य-परि- 
आषा में अन्याप्ति-दोष आ जातादहै क्योकि ध्वनि-रूप उत्तम कोटिक काव्य 
केवल इस कारण ही काव्यकीश्रंणी से निकाला नहीं जा शकता कि उसमें कोई 

दोष रह गया है । विश्व साहित्य को पहानु से महान्‌ काव्यजृतियों में च न 
कहीं कोई-न-कोई वोष मिल ही जायेगा ओर केवल इसी दोष के कारण उसे ४५ 
की श्रोणी से वहिष्कृत कर देना निस्सन्देह अन्याय ही कहा जायेगा । श 

(ख) दूसरी आपत्ति यह है कि काव्य के सम्बन्ध मे यह स्थिति सस 


किं उसके सदोष अंश को अकान्य ओर दोषरहित अंशको काव्य की ५९ नहीं 

विभाजित किया ।जा सके । णीमें 
(ग) नितान्त दोषरहित काव्यरचना की कल्पना ही नही की जा सकती 

॥ 


यदि एेसा भी मान लिया जाये कि अदोषौ से मम्भट का आशय य क 

सम्भव काव्य दोषरहित होना चाहिए ओर यदि वह्‌ सदोषभीहोतो ङ भि 

दोषौ बाले काव्य को दही काव्य कोश्वणीमे राजा सक्तारहै, तो इस वि $ 

र अपने आप ही स्पष्ट हौ जाती है। दोषतो एक हौ अथवा अतेक्‌ -१८। 

तो दोष ही । यदि दोष मात्र कौ उपस्थिति से ही कोई काव्य, काव्य नही रह १ 

तौ इस बात से कोई अन्तर नहीं पड़ सकता कि दोष कितने ह ओर कँसे है । जातां 

` ह अम्बन्ध में विश्वनाथ को उपयु क्तं पत्तियां निस्सन्देहं उनकी ष्म चौर 

र्‌ 
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तकंपुणं इष्टि की परिचायक है । तथापि इस प्रसंग मे यह्‌ उल्लेख्य है कि = ने 
दोष का सम्बन्ध रसापकषेक के साथ जोडा है । मम्मट के मतानुसार, ““मुख्या्थंहति 
दोषः रसश्च मुख्यः-हतिरपकषः --अर्थातु किसी सदोषपुणं रचना से रसापकषं की 
स्थिति उत्पन्न नहीं होती तो उसके दोष नगण्यहो जाते । मूल बात यह्‌ है कि 
काव्य के व्यंग्याथं काअपकषं नहीं होना चाहिए । इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हो जाता है 
कि विश्वनाभ की उपयु क्त आपत्तियां सुदृढ आधार नहीं लिये हँ । वस्तुतः मम्मटने 
अदोषो" शब्द का प्रयोग करके दोषों के नितान्त अभाव की ओर नहीं अपितु काव्य 
के आदश रूप को भोर इगित कियाहै। आदशं काव्यम दोषों के अभाव की स्थिति 
निस्सन्देह्‌ उसके आदशं रूप को श्रीवृद्धि करती है । 
विश्वनाथ को दूसरी जापत्ति “सगरुणो' को लेकर है । मम्मट के अनुसार गुण 
रस के धमं होते है--"रसस्यांगिनो धर्माः' किन्तु अपनी कान्य-परिभाषा में उन्होने 
सगुणौ का प्रयोग शन्द-अथं के लिए किया है जौर विश्वनाथ की मापत्ति इसी प्रयोग 
को लेकर है । विश्वनाथ के अनुसार गुणों के विना रस की स्थिति सम्भवही नहीं है 
अतः मम्मट को सगुणौ के स्थान पर 'सरसौ' का प्रयोग करना चाहिए था। इस्‌ 
श्न पर विचार करने से पूवं काव्य में गुणों को स्थिति का विवेचन अत्यावश्यक हे । 
मनुष्य के शोयवान रूप के सम्बन्ध में एक उक्ति दै--““णौयंवान्‌ शरीर का नामं ही 
मनुष्य है ।'' इस उक्ति में मनुष्य के शौ्य॑वान रूप का सम्बन्ध उसके शरीरसेन हीं 
अपितु उसकी आत्मा गयवा अन्तःप्रकृति के साथ कहा जा सकता है । यदि शौय 
को अत्मा के स्थान पर शरीर का गुण भी मान लिया जाये, तो क्या इससे आत्मा 
की संयुक्तता सिद्ध हो जाती है । यदि रसादयो तो “आत्मवान णरीर' को ही मनुष्य 
. क्योंन कह दिया जाये । एक बात ओर, यदि उपयुक्त उक्तिका अथं यहूटहै कि गौं 
पूणं शरीर का आशय मनष्यसे है तो भी शोयंद्ुणं शन्द का प्रयोग -दोषप्णं है । 
शोयं' तो मनूष्य के उत्कषं का गरुण है, उसे अशोयंवान्‌ भ्यक्तियों से अलग करने का 
भेदकारक गृण हे । तथापि इसका यह्‌ अथं नहीं कि शौयंवान्‌ मनुष्यता का पर्याय है । 
शोय विहीन मनुष्य की कल्पना भी कोजा सकती है। 
इसके विपरीत मम्मट के समथंकों ने "सगुणौ" का प्रयोग मुख्यतः दो अथो 
मे किया है-सरसौ गौर गणाभिव्यंजकों । सरसौ का आशय रसयूक्त पदावली से 
भौर गुणाभिव्यजकों का अथं गुणों से युक्त अभिव्यजनासे है। इसी क्रम मे एक ओर 
महत्वपूणं प्रन यह भी उव्तादहै कि क्याकेवल सफल अभिव्यंजना को ही काव्य कौ 
संज्ञा दी जा सकती है । इस सम्बन्ध में यह अच्यन्त स्पष्ट समन्न लिया जाना चाह 
कि केवल शब्द ओर अथं का सामंजस्य ही काव्य नहींदहै गौर इसी प्रकार केबलं 
। स अभिव्यंजना भी काव्य नहीं कही जा सकती । एक विद्धान्‌ आलोचक ने इस 
स्थिति को स्पष्टकरते हए कहा है कि ्रत्येक कथं ओर शब्द का सामजस्य काश्च 
नहीं है--रमणीय अथं शौर शब्द का सामंजस्य ही काव्य है । दूसरे शब्दो भे, रत्येकं 
(फल) उक्ति काञ्य नहीं है । सरख या रमणीय (रमणीय अयं को व्यक्त कलने बाबी) 
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उक्ति ही काव्य है 1“ सीवे शन्दोंमेंक्हा जा सकतारै कि प्रत्येक अनुभव नहीं 
केवल समृद्ध अनुभव ही कान्य क्या जा सकता है 1 । 


मम्मट की काव्य परिभाषा का तीसरा महत्वपूणं अंग अलंकारो से सम्बन्धित 
ड । मम्मट,के शब्दों मे, “अनलं कृती पुनः क्वापि “इस सम्बन्ध मे अआचायं जयदेव ने 
प्र्मशः पत्ति उटठायी + जयदेव के अनुसर शब्द-अथं को अलं कार- विहीन मानना ही 
सिद्धान्ततः दोषपूणं है । शन्द-अथं अलंकार रहित हो दही नहीं सकते । जयदेव के 
शन्दो मे- 
(अंगीकरीति य: काव्यं शब्दाथंवनलंकृती । 
असौ न मन्यते कस्मावनुष्णननलकृती ।' 


कर्थात्‌ अलंका रविहीन शब्द-अधं की कल्पना उतनी ही निराघ्रार होती है 

जितनी कि उष्णता-रहित अग्नि करी कलना । जयदेव कौ यह्‌ अ।पत्ति उनकी पाण्डित्य 
प्रदणंन की प्रवृत्ति की परिचायक है क्योक्रि मम्मटके उपयुक्त कथन को निस्सार 
सिद्ध करने भँ जयदेव ने मम्मट दारा प्रतिष्नादित अलंकार -रस के पारस्परिक सम्बन्ध 
जौर “अस्फुट! शब्द की ओर तनिक भी ध्याने नहीं दिया । जयदेव को यह आपत्ति 
निस्सन्देह मम्मट के प्रति अन्यायही क्हीजा सकती है। इसं सम्बन्ध मर दूसरी 
आपत्ति माचायं विश्वनाथ कौ थी । विश्वनाथ के मतानुसार काव्य म अलंकार उत्क- 
द्वक तत्त्व होते ह, वे स्वयं काव्य चहीं कहे जा घकते । विश्वनाथ को यह्‌ स्वीकार 
रने मे कोई आपत्ति नहीं है कि अलंकारो के कारण काव्य की शोभावृद्धि होत्ती है 
उनकी दुष्टि मे अलंकार की यणनः काब्य-लक्षणो मे नहीं कौ जा सकती ्योकि 
अलंकार काम्यके लक्षण नही, केवल उसके उत्कषक होते है । 


यहा यह प्रष्न उठता है कि स्वयं मम्मट कै अनुसार अनवत पुनः क्वापि" 
से क्या अभिप्रेत है। इस पदांश की च्याख्या करते हुए मम्मट स्पष्टतः स्वीकार करते 
ह कि “अनलंकृती पुनः क्वापि" से उनका आशय अलंकारो के नितान्त अभा से नहीं 
अपितु “स्फटालंकार विरह्‌' से है । मम्मट के मतावलम्बियो ने सरस गौर नीरस दो 
अकार के कान्योंके पुनः छः ओर भेद क्यि है सरस स््ुटालंकार सहित, रस 
अस्कृटालंकार सहित, नीरव स्पुटालंकार सहित, नीरस अस्फ्टालेकार सदित-यही चार 
जैद वस्तुतः काम्य की श्रेणी मे भते है । नीरस अलंकारशुन्य काव्य जसः कोई कान्य 
हीं हो सकता । तथापि यह अवश्य आश्चयं को बात है कि मस्मट ने घर अलंकार 


शरुन्य कान्य को काव्य कौ श्रेणी में नहीं माना । स्पष्टतः उनके मतानुषार मलंकार~ 


शून्य काव्य की स्थिति ही सम्भव नदीं है--उषङा सररप अथवा नीरस हना तो बाद 


को बात है । जगन्नाय के मतानुसार अलंकारणुन्य काव्य की रचना भी सभ्भव होती ` 
ह भौर मपने इस तकं की पुष्टि में जबन्नाय ने “उदेतिमण्डलविधोः' (अर्षति चच्छमा ` 
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का मण्डल उदित हो रहा है) वाक्य उद्धूत किया है जिसमे अलंकार तौ नहीं & किर 
भी वह सरस काव्य-पक्ति अवश्य है। 
मम्मट की काव्य-परिभाषा मेँ प्रगुक्त “शब्दार्थो को लेकर भी कतिपय विद्वानों 

ने आपत्तिरयां प्रकट कौ है । जगन्नाथ आदि काव्याचार्यो के मतानुसार काव्य वस्तुत 

केवल शब्द तक ही सीमित है, शन्दाथं तक नहीं । जगन्नाथ की मान्यता यह्‌ है कि 
वस्तुतः शब्द ही काव्य होता है । शब्द ओर अथं - दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ वत्ताएं है ओर 
दोनों के संयोग से जो बनता है वह्‌ एक तीसरी ओौर पृथक्‌ सत्ता होगी । शब्द ओर 
जथं मिल कर काव्य नहीं वन सक्ते क्योकि शब्द ओर अथं की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ताएं ह 
ओर इसी प्रकार शब्द अथवा अथं पृथक्‌-पृथक्‌ रूप से काव्य नहीं कहै जा सकते 
क्योकि यदि एेसा सम्भव हो जाये तो एक ही कविता में शब्दों ओर अर्थोँकीदो 
अलग-अलग काव्यवाराएं प्रकट होंगी, जो कि सम्भव नहीं । जगन्नाथ की इन दोनों 
पत्तियों की परीक्षा करने पर उनकी निस्सारता स्वतः स्पष्ट हो सकेगी । जगन्नाथ 
के अनुसार व्यावहारिक भाषाय “काग्यसुना' का प्रयोग किया जाता है ओर इस 
प्रकार जगन्नाथने काव्य काक्षत्र केवल "शब्दः तक स्वीकार किया था। जगन्नाथ 
के इसी तकं के विरोध मे एक विद्धान्‌ कहते दै क्रि काष्य केवल सुना' ही नहीं जातां 
अपितु 'समन्ञा' भी जाता है ओर काव्य ^समक्ने'मे केवल शब्द काही नहीं, अर्थं 
काभी आभास होताहै। विद्धानोंके इस वगं के अनुसार काव्य वस्तुतः णन्दाथं के 
भीतर होता है, केवल शब्द के भीतर नहीं । जगन्नाय का दुसरा तकं था कि शब्द 
गौर अर्थं की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ताएं होती है, अतः दोनों मिलकर काव्य नहीं कहे जा 
सकते । इस तकं के उत्तर मे विद्धान्‌ कहते है कि “शब्द अथवा अर्थं मे किसी एक 
के लिए रूढलक्षणा हारा अन्य अर्थे की भी प्रतीति हो सकती है । अतः शब्दां कों 


ही काव्य मानना समुचित है ।'' इस प्रकार मम्मट की यह्‌ स्थापना कि "शब्दार्थो 
काव्य होता है, अन्ततः भौर अधिक पुष्ट होती है । 


मम्मट कौ काव्य-परिभाषा भौर उनके सम्बन्ध में विदानो द्वारा उञायी गयौ 
आपत्तियों के विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है करि उनकी काव्य-परिभाषा को सर्वोच्च 
स्थान दिलाने मे जगन्नाथ, विश्वनाथ तथा जयदेव आदि काव्याचार्यो दवारा उठायौ गयी 
आपत्तियों का भरा-पूरा योगदान है । मम्मट दवारा बताये गये काब्य-लक्षण वस्तुतः 
पुरातन काग्याचायों द्वारा प्रतिपादित काव्य-लक्षणोंकाही संशोधित रूप टै । मम्मटं 
ने परम्परागत काव्य-परिभाषाओं को व्यवस्थित खूप दिया है गौर सचाई थह है कि 
उन्होनि काव्य मे केवलं अलंकारो को आदरपूरणं स्थान दिया है 1 भारतीय काव्यशास्क 
तरे मम्मट का सर्वाधिकं | योगदान यही है कि उन्होने अपनी कग्य-परिभाषा 
मै अलंकारो को समुचित स्थान दिया । अग्निपुराणकार गौर भोजदेव अ। दि काव्या 
चार्यो ने भी प्रायशः मम्मट की काव्य-परिभषा काही अनूकरण किया । मभ्मदके 
कव्य-लणों की वह परम्परा क्रिसी-न-क्रिसी सूप में भी बनी रही है मौर जिन षर 


वर्ती काव्याचा्यो ने मभ्मट दारा स्थापितं प्रम्वरा का अनुकरण किया है उसमे हेमच्छ 
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ारभटु आदि के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय दै । हेमचन्द्र कौ काव्य-परिभाषा 
इस प्रकार है। 
“अर्थ दोषौ सगुणौ सालंकारो च शब्दार्थो काव्यम्‌ ।' 

इसी क्रम में वाग्भट की काव्य-परिभाषा भी उल्लेख्य है-- 

“शब्दार्थो निर्दोषौ खगुणौ प्रायः सालंकारौ काव्यम्‌ ॥ 

अर्थात्‌ दोषरद्ित, गुणों से युक्त गौर प्रायः अलंकारो से युक्त शब्दार्थं को 
काग्य कहते हैँ । इन दोनों काव्य-परिभाषाओं को देखने पर मम्मट द्वारा प्रस्तुत 
कान्य-परिभाषा के साथ इनक। सामप्यि स्वतः स्पष्ट है । सचाई तो यह है कि इन 
परवर्ती काब्याचार्यो ने घुमा-फिरा कर मम्मट की ही काव्य-प रिभाषा को उद्धृत कर 
दिया है। अतः स्पष्टहै कि मम्मट द्वारा प्रस्तुत काव्य-परिभाषा अत्यधिक लोकप्रिय 
हई ओर उसकी परम्परा मम्मटोपरान्त भी अक्षृण्ण बनी रही । विश्वनाथ ओरं 
जगन्नाथ आदि काव्याचायो ने मम्मट की काव्य-परिभाषा को लेकर जो नाना प्रकार 
की आपत्तियां उठाई है, उनके मुल में स्वस्थ आलोचना कौ सुप्रवृत्ति नहीं अपितु 
कतिपय अन्य कारण धे । इन “जन्य कारणो को स्पष्ट करते हए एक विदान 
आलोचक कहते हैँ कि "इस प्रकार परम्परापष्ट ओर सर्वाधिक मान्य काव्य-लक्षण 
पर यदि उक्त रूप से आक्षेपो की भरमार हई है तो इसका कारण मम्मट कौ वृदधि- 
लील ख्याति को ही समल्नना चाहिए अन्यथा वामन, अग्नि-पुराणकार ओर भोजराज 
वर भी विद्वानों को आक्षेप करने कौ सुधि आई होती; विश्वनाथ तो हर युग मे मिल 
जाते है 1" 
मम्मट की उपयुं क्त काव्य-परिभाषा वस्तुतः काव्य के केवल बहिरंगकाही 
निरूपण करती है । बहिरंग-निरूपण मे मम्मट ने काव्य के बाह्य स्वरूप का वणन 
किया दै 1 काव्य के अन्तरंग का निरूपण करने वालों मे आचायं विश्वनाथ तथां 
जगन्नाथ आदि काव्याचार्यो के नाम उल्लेखनीय है । इन काव्यशास्त्रियों ने पहली 
बार काम्य की अत्मा के भीतर प्रवेश क रके उसके अन्तरंग गुणो का निरूपण किया । 
आरतीय काव्यशास्त्रीय परम्परा मेँ काव्य के बहिरंग गौर अन्तरंग तत्वों का निरूपण 
करने वाले काव्यशास्त्रियों की अपनी-अपनी परम्तराएं विद्यमान हँ । इस स्थिति 
का विश्लेषण करते हुए एक विद्धानु भालोचक कहते हँ कि “काव्य के दोनों प्रकार के 
लक्षण संस्कत अ।लोचनाशास्त्र में मिलते है । पहले मे काव्य के बाहरी ङ्प क|, 
उके अवयवो का, उसके अंगों के संगठन का वणेन किया जाता है गौर दूखरेमें वे 
विशेषताएं दिखायी जाती है जो केवल काव्य मेही प्राप्त होती है, अन्यत्र नहीं । 
| = | मम्मटं का काव्य-लक्षण प्रथम प्रकारका है ओर विश्वनाथ ओर जगन्नायका 
काव्य-लक्षण दुसरे प्रकार का 

विश्वनाथ ने काव्य-लक्षण प्रस्तुत करने मे भम्मट, कुन्तकं सरीखे उद्भट 
काव्याचार्यो की प्रभ्परापुष्ट मान्यताओं से अलग हटकर एक नितान्त नईं बाते 
कही । विश्वनाथ ने काव्य की परिभाषा देते हृए्‌ कहा" “वाक्यं रसात्मक काथ्यं 
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अर्थात्‌ जिस वाक्य की आत्मा रस है, उसे काव्य कहते & । दूसरे शब्दौ से, रस ख्पी 
अलौकिक आनन्द प्रदान करने वाले वाक्य को काम्य कहा जाता है । विश्वनाथ के 
अनुसार, काव्य को आत्मा रस ही है । निस्सच्देह्‌ विश्वनाथ हारा प्रयुक्त रस व्यापक 
अर्थो का परिचायक है । रस के अन्तगंत केवल रसं ही नहीं अपितु भाव, रसाभाक्ष 
तथा भावगभास आदि भी सहज ही अ जाते हैँ । यदि मम्मट द्वारा प्रस्तुत काव्य 
लक्षणों के साथ विश्वनाथ के काव्य-लक्षणों को तुलना कौ जये तो यह स्पष्ट होगा 
करि रस की स्थिततितोदोनोंने ही स्वीकार की है, अन्तर केवल यह है किं विश्वनाथ 
ने प्रत्यक्ष खूप से रस की सत्ता स्वीकार की दहै तो मम्मटने अप्रत्यक्ष ङ्पसे। तथापि 
विषएवनाय द्वारा प्रस्तुत काव्य-लक्षण अपने आप में सवंथा निर्दोष अथवा आदश नहीं 
कटे जा सकते । रस के जिप्त व्यापक अथं का प्रयोग विश्वनाथ को अभीष्टथा, वह्‌ 
स्वयं एक व्याख्याधीन बात है । दूसरी बात यह है कि जब विश्वनाथ रस की स्थिति 


वाक्य में मानते रहै तो उनका आशय यहीटै कि ५ काव्य-शरीर तो केवल शब्द है, 
शब्दार्थं नहीं मौर उनकी यह्‌ मान्यता निर्दोष नहीं कही जा सकती ! 
इस क्रम में विश्वनाथ के पश्चातु जगन्नाथ का नाम. उल्लेखनीय है जिसने 


विश्वनाथ दारा प्रस्तुत काव्य -लक्षणों को अत्यन्त संकीणं माना गौर इस दिशा मे नये 
सिरे से विचार किया । जगन्नाथ के अनूसार केवल रसात्मकं वाक्यको ही काव्य 
कहना, काव्य की परिभाषा को संकुचित करना है। जगन्नाथ के अनसार, यदि हम 
इसी मान्यता को अन्तिम-वाक्य मान लेगे ता .अनेक महाकवि जिन्दोने अपने महा- 
काव्यो, काव्य-ग्रन्यों मे समुद्रो, नदियों आदि का रोचक वणन कियाद, (वन्तु 
उठेगे भ्योकि इन काव्य-विषयों का रस के साथ कोई प्रत्यभ्न सम्बन्ध नहं है ओर 
इस कारण विश्वनाथ की काव्य -परिभ।षा] के अनुसार ये काव्य-अन्य काव्य को श्ेणौ 
स बहिष्कृत करने होगे । एक विधान. आलोचक के शब्दों मं, “इसलिए रसात्मक 
वाक्यको ही काव्य मानना काव्य कै क्षेत्र को संकुचित करना दै) संस्कृत के 
अलंकारप्रधान काव्यो मे या यद्योगे रस की सत्ता नहीं रहती ती क्या एस पयो तें 
टम काव्यत्व नहीं माने ? इसलिए रस के लिए ही काव्य में आब्रहु दिखलाना न्याय- 
संगत नहीं प्रतीत होता ।” इस रकार जगन्नाथ ने काव्य-लक्षण प्रस्तुत करते हए 
कहा कि (रमणीयाथं प्रतिपादकः शब्दः काव्यम" अर्थात्‌ रमणोयायं का प्रतिपादनं 
करने वाले शब्द को काथ्य कहते ह ¦ जगन्ाय के अनुसार शब्द ओर अथं वस्तुतः 
काव्य के शारीरिक अवयव होति हँ गौर इन दोनों के सम्मिश्रण से ही “रमणीयार्थंः 
का प्रतिपादन सम्भव है । (रमणीयाय का आशय चमत्कारपूणं अथं से है। दूरे 
शब्दों मे, जगन्नाथ के अनुस्रार “जो रमणीय रचना हृदय को प्रभावित कर उस 
अलौकिक मानन्द का संचार करती है वह "काव्य" कहलाती है 1" निस्सन्देहं जगन्नाष 
दारा प्रयुक्त शब्द (रमणीयार्थ" अपने भाप मेँःएक व्यापक बघार लिये दहै। >. 
ने जितत रमणीयता का आग्रह किया है, वहु वामन के शब्दों में “सौन्दयं दण्डी! के 
शब्दों में 'इष्टार्थ' गौर कुन्पक तथा मानन्दवदढृ न के शब्दो मे "लोकोत्तर आङ्खाद' का 
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4 है । इस प्रकार जगन्नाथ ने (रमणीयाथे' को एक ध्यापक आधार प्रदान 
करके काव्य-लक्षणों को एक अधिक तकंपूणे, वेज्ञानिक ओर सन्तुलितं भाषा में 
प्रस्तुतं किया । 

प इन संस्कृत काव्यशास्त्रियों द्वारा प्रस्तुत काव्य-लक्षणों पर विचार कर लेने 
के पश्चात्‌ हिन्दी के रीतिकालीन आचार्यो हारा प्रस्तुत काव्य-लक्षणों पर भी विचार 
करिया जाना आवश्यक है । तथापि इस सम्बन्ध मे यह्‌ स्पष्ट समज्न लिया जाना 
चाहिए" कि हिन्दी के काव्याचार्यो का एतद्‌विषयक चिन्तन संस्कृत के पुरातन काव्या- 
तार्या से अत्यन्त प्रभावित है । अन्तर केवल यही है किजो बात संस्ृत के काव्य 
शास्तियों ने संस्कृत में कही, वही बात हिन्दी के रीतिकालीन आचार्यो ने हिन्दीमें 
कह दी । उदाहरण के लिए, रीतिकालीन आचाय चिन्तामणि द्वारा प्रस्तुत काव्य 


घरिभाषा देखिए : | 
"सगुण अलंकार न सहित दोषरहित जो होड । 


शब्द अर्थं वारौ कवित विबुध कहत सब होइ ।' 
तया 
'वतकहाउ रस मेँ जुहै कवित्त कहावं सोई ।' 
हसी प्रकार कुलपति भिश्च ने भी इक्षौ से मिलती-जुलतौ बात इस प्रकार 
, कटी त “ = 
जगते अद्भत सुखसदन सम्द अ्थकवित्त । ` 

यहु लच्छन मेने कियो समुदि ग्रन्थ बहुचित्त ।* 
कान्ध-लक्षणों के उपयु क्त विवेचन सेः यह स्पष्ट होता है कि काव्यशास्तरियोने 
मुख्यतः दो दष्टियों से काव्य-परिभाषाषएं प्रस्तुत की. हँ । कुछ काव्याचार्यो ने तो काव्य 
> केवलः बहिरंग तत्त्वों काही निरूपण किया ओर कृछने काव्य के अन्तरंग रूप का 
वर्णन किया है । भामह, दण्डी, सद्रट; मस्मट आदि काव्यशास्त्रियो ने काव्य के बहि 
| चग करा निरूपण किया है तो विश्वनाथ, जगन्नाथ आदि ने काव्य की अन्तरात्मा को 
दहचानने का निष्ठापूणं प्रयास किया है। संस्कृत काव्यशास्त्रियों कौ परम्परामें 
जगन्नाथ से पूवं मुख्यतः तीन प्रकार कौ काव्य-परिभाषाए सामने आती ईह भामह 
नीर रुद्रटः ने शब्दार्थं के सहितभाव को काव्य स्वीकार किया ओर निस्सन्देह “शब्दाथे' 
तच उनका आशय शब्द ओर अथं के परस्पर संयोग माच्रसे था। इनके विपरीत 
जगन्नाथ की काव्य-परिभाषा के अनुसार शब्दो मे शब्दाथं की केवल 'व्यासक्ति' ही 
्रकट होती टै । दूसरे प्रकार को काव्य-परिभाषाओं मे मम्मट, जयदेव, भोजराज 
। आदि काव्यशास्त्रियों के नाम उल्लेखनीय हैँ । मम्मट के अनसार दोषरहित भौर 
६ लंकार युक्त शब्दाथं काव्य होता है परन्तु इस परिभाषा मे लोकोत्तरं आह्भाद 
का कोई स्पष्ट संकेत नहीं मिलता । दूसरे शब्दो मे, मम्मट की काव्य-परिभाषाभों मे 
रस की सुस्पष्ट ओौर प्रत्यक्ष स्वीकृति नहीं है। दूसरी ओर भोजराज तथा जयदेव 
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लादि ने रीति, गुण, अलंकारकेसाथही रसं का भी उल्लेख किया दहै ओर क 
पकार रस की सर्वोपरि स्थिति को आघात पहुंचता दहै। तीसरे प्रकार की काव्य 
परिभाषाओं के प्रसंग में आनन्दवद्ध न, कृन्तक, विश्वनाथ आदि काव्यशास्त्रियो दारा 
प्रस्तुत काव्य-लक्षण उत्लेखनीय है । इन कान्यशास्त्रियों ने अपने-अपने ढंग से काव्य- ~ 
लक्षण प्रस्तुत करते हुए काव्य को आत्माका नाभकरण किया है । आनन्दवद्धन के 
अनुसार काव्य को जात्मा ध्वनि, कन्तक के अनुसार वक्रोक्ति ओर विश्वनाथ के अनु- 
सार काव्य-परिभाषाएटुं अपने आप में व्याख्यासापेक्ष हैँ । जगन्नाथ की कान्य-परिभाषा 
को एक महत््वपुणं विशेषता यह है कि उसमें पारिभाषिक शब्दावली का प्रयोग नहीं 
किया गयाहै गौर इस कारण जगन्नाथ की परिभाषा अधिक सुगम ओर स्पष्ट है । 
वि्वनाय की काव्य-परिभाषा में "रस" की स्थिति इतनी व्यापक नहीं है कि उसे 
अलंकारगत भेदो तथा रसवत्‌ आदि अलंकारो का समावेश हो सके । 


तथापि जगन्नाथ की काव्य-परिभाषा भी आदणं परिभाषा नहीं कहीजा 
सकती । जगस्नाय की काव्य-परिभाषा के सम्बन्ध मे एक आपत्ति यह उढठायी जा | 
सकती है कि केवल शब्द को ही काव्य क्यों माना जाये, शब्दाथं को क्यों नहीं । इख | 
सम्बन्ध मे कन्तक की यह मान्यता बहुत प्रासंगिक है कि-शब्दार्थो काव्यम्‌ वाचकते 
वाच्यश्चेति दौ सम्मिलितौ काव्यमू"'-- अर्थात्‌ वाचक शब्द ओर वाच्य अर्थं दोनों 
के सम्मिलित रूप को काव्य कहते हँ । यही नहीं, "साहित्य" शब्द भी अपने आप सष 
साहित्य भाव" को समेटे हृए है । इस सम्बन्ध मे एक स्वाभाविक प्रन यह्‌ खै 
उठता है कि काव्य-लक्षणों मे शब्द ओर अथं के सहित भाव के प्रति इतना 
क्यों आवश्यक है ? इस सम्बन्धमे कून्तक ने स्थिति स्पष्ट करते हुए कहा है च्छि 
ननु च वाच्यावाचकसम्बन्धस्य विद्यमानत्वाद्‌ एतयोनं कथंचिदपि साहित्यविरहः १ 
सत्यमेतत्‌ किन्तु विशिष्टमेवेह साहित्यमीभग्रेतम्‌ । करदशम्‌ वक्रताविचिप्रगुणालंकार- ` 
|| सम्पदा परस्पर स्पर्धाधिरोहः'-- अर्थात्‌ यह तो ठीक है कि व्यवहार मे शब्द ओर अ 
` के सम्बन्ध के प्रति विशेष जग्रह नहीं होता, फिर भी काव्य मे शब्दाथं कां विशिष्ठ 
| | सहित भाव अभिप्रेत होता है ओौर यह विशिष्ट सहित भाव है --गुणालंकारयुक्त सम्पदा 
| (शब्दार्थ) का वक्रता के साथ परस्पर स्पर्धापू्वंक अधिरूढ होना । कन्तक के 
सार, शब्द जौर अथं जब काव्यके क्षेत्र में पक्पेण करते हँ तो उनके मध्य 
` प्रकार को स्पर्धा बनी रहती है गौर यही स्पर्धा शब्द को अथं से ओर अथं को शच्च 
से अधिकाधिक ग्राह्य बनाती है । शब्द ओर अथं के सहितभाव की इतनी वैज्ञानिकः 
ओर तकषूणं व्याख्या कुन्तक की महत्त्वपूणं उपलन्धि है । कुन्तक की इस मान्यता क्ते 
श भी विद्वानों ने आपत्ति उठायी है ओौर उनकी मूल शंका यह टै कि शब्द ओर 
अर्थं अलग-अलग सत्ताए, दोनों मिलकर काव्य की /एक' सत्ता का निर्माण कंसे करं 
सकते हैँ । इस शंका का समाघान प्रस्तुत करते हुए. कुन्तकं कहता हे, ““तस्माड्‌ 
दरयो रपि प्रतितिलमिव तंलं तदविदाह्नादकारितं वत्तंते; न पुनरेकस्मिचु - अर्थात्‌ जि 
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प्रकार प्रत्येक तिल के भीतर तेल समाया रहता है, ठीक उसी प्रकार सहदयों का 
आह्भु(दकारित्व शब्द ओर अथं दोनों के मीतर रहता है, किसी एक के भीतर नहीं । + 
इस सम्बन्ध में कुन्तक एक ओर बहुत सशक्त तकं उपस्थित करता है। उसके अचु 
सार व्यवहार में अथवा बोलचाल कौ भाषा में शब्द ओर नितान्त नपे-तुले रूप ओं 
प्रयुक्त न हो, तो भी चल सकता है किन्तु साहित्य मे एेसा सम्भव नहींदै। काव्य में 
प्रयुक्त प्रत्येक शब्द अपने -एकं विशिष्ट अथं का परिचायक दोता है ओर उसका प्रति 
स्थापन प्रायः सम्भव ही नहीं होता । कवि की सफलता इसी एक बात में निहित दै 
कि वह बीसियों पर्यावाचक शब्दो के भीतर से एक ही उपयुक्त शब्द का चयन करता 
है जो कि विवक्षित अर्थं को सर्वाधिकं सफलता ओौर स्पष्टता के साथ व्यक्त करता 
है । एक स्वाभाविक प्रश्न वह्‌, उठत! है कि जब जगन्नाथ काव्य-परिभाषा में केवल 
“ाच्द' की ही सत्ता स्वीकार करते है तो क्या वै कुन्तक के उपयु क्त सिद्धान्त से सहमति 
कट करते है अथवा असहमति । इस सम्बन्य मे कोई विवाद नहींहो सकता कि 
जगन्नाथ केवल “शब्द को ही काव्य-शरीर मानते हैँ ओर शब्दाथं कोन हीं । तथापि 
कया शब्द ओर अथं को सत्ता एं एक-दूसरे से विलग की जा सकती हं । सचाई यहं 
कि शब्द एक बाह्य आति है ओर अथं उसका आन्तरिक सरूप ओर इस प्रकार 
जगन्नाथ का केवल शब्द (शब्दाथं नहीं) के प्रति आग्रह वस्तुतः उपचार से शब्दाथं के 
ति ही है । जगन्नाथ के शब्दों मे “रमणीया्थ' इसी शब्दां के भाव से समाविष्ट 
। मम्मट आदि काग्यशास्त्रियों ने 'शब्दाथे" की बात कही तो जगन्नाथ ने केवल 
प्रयोग करके ओर र नणीया्थं" का आग्रह व्यक्त करके कुन्तक दारा प्रति- 
वादित शब्दाथे के सहितभाव का पक्षपोषण किया है । जगन्नाथ के अनुसार "अर्थं" 
लो शब्द का विशेषण है किन्तु पूतः वे भी शब्द ओर अथे के सहितभाव के परम्परा- 
सिद्धान्त का खण्डन नहीं करते । निष्कषेतः कहा जा सकता है कि संस्कृत के 
ऋव्यशास्तियों दवारा प्रस्तुत काग्य-लक्षणों मे जगन्नाथ की काव्य-परिभाषा निस्सुद्ेह्‌ ` 
सर्वाधिक वैज्ञानिक, तकंपूण, सुगम गौर सर्वच्कृष्ट द, । 
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| ¢. 
कानग्य-हेतु 
काव्य-हेतु का सीधा-सादा अथं एेसे साधनों, तत्त्वों से है जिनके कारण 
काव्य-सुजन सम्भव होता है ; कवि भी पहले एक व्यक्ति होता है ओर बाद में कवि। 


उसके जीवन के मधुर ओर तिक्त अनुभव उसको प्रतिभा गौर कल्पना का संस्पशं ` | 


पाकर महान्‌ काव्यकृतिथों में ढल जाते हैँ । यही प्रतिभा गौर कल्पना आदि काव्य 
हेतु कहं जायेगे । इस स्थिति को स्पष्ट करते हुए एक विद्वानु आलोचकं कहते हँ कि 
` साधारण मानव भी विचारशील ओर संवेदनशील होता है किन्तु वह॒ अपनी अनुभूति 
को छंदोबद्ध करके संवेद्य नहीं बना सकता, जेसा कि कवि काव्य-सर्जन के दारा क्र 
सक्ता । इसका कारण यहीहै कि प्रत्येक व्यक्तिमे काव्यरचना के हेतुओं का 
` उघ्नना विकास नहीं हो पाया है जितना कवि-कमं के लिए अपेक्षितहै। जो कवि 
काञ्य-रचना के रेतु कटे जाने वाले साधनों से जितना अधिक सम्पन्न होता है उसकी 
कविता उतनी ही जधिक समथं होती है 1” ॑ | 
संस्कृत के काव्यशास्वियों ने अपने-अपने विवेकानुसार काव्य-हतुओों का वणेन 
क्ियाटै ओर इस ष्टि से दण्डी, वामन, रुद्रट, कुन्तकं ओर मम्मट आदिक नाम 
विशेषरूप से उल्लेखनीय है । दण्डी ने तीन काव्य-हतुओं का व्णंन॑ किया है-- 
- नेसगिको च प्रतिभा, भतं च बहू निमेलमु 
५ १. अमन्दश्चाभियोगश्च, कारणं काव्यसम्पदः ।' 
अर्थात्‌ दण्डी के मतानुसार काव्य-हेतु तीन है - निसगंजात प्रतिभा, निर्भान्त 
लो कणास्त्र ज्ञान ओर अमन्द अभियोग अर्थाव्‌ अभ्यास । वामन नेभी तीन काव्य 
हेतु स्वीकार क्वि है- लोक, विद्या गौर प्रकीणं। वामन के मतानुसार लोक का 
आशय लोक-व्यवहार ज्ञान से है ओर विद्या कै अन्तर्मत शब्दको शब्दशास्व, छंद 
शास्त्र, कला, दण्डनीति आदि विभिन्न प्रकार की विदयाएं आती है । शब्दशास्त्र से 
द्भ का आविभावि होता है ओर शब्दकोश से शब्दों के अर्थोकां सम्यक्‌ ज्ञान 
होता दै । छदशास्तरके ज्ञान से छंद-प्रयोग से सम्बन्धित शंकाओं का समाधानहयो 
जाता है । दण्डनीति वस्तुतः राजनीति के पर्यायवाचक शब्द के रूप में प्रयुक्त हभ ५. 
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है । राजनीति के ज्ञान से नीति गौर अनीति कौ पहचान हो जाती हे । कलातत्त्व 
करी अनुपस्थिति मे कला-सृजन सम्भव ही नहीं हो सकता । प्रकीणं के अन्तगंत वामन 
ने पूनः छः दैतुओं की गणना की है--लक्षयज्ञान, अभियोग, वृद्धसेवा, अवेक्षण, भ्रति- 
मान ओर अवधान । लक्ष्यज्ञान का आशय अन्य काव्यानुशीलन से है, अभियोग का 
आशय अभ्यास से ओौर वृद्धसेवा का अथे गुरुजनों की सेवा है । अवेक्षण का आशथ ` 
उपयुक्त शब्दों के चयन ओर प्रतिमान का अथं कवि-प्रतिभा है तथा अवधान का 
आशय चित्त को एकाग्रता से'होता है । वामन के शब्दों में प्रकीणे के अन्तगेत ये छः 
हेतु भति रहै, “'लक्षयज्ञत्वथभियोगो वृद्धसेवा वक्षणं प्रतिमानवधानंच प्रकीणेम्‌ ।' मम्मट 
ने भीतीनदही का व्य-हेतु माने है-- 
'शक्तिनिपुणतालोककाव्यशास्त्रादयवेक्षणात्‌ । 
काव्यज्ञशिक्षयाभ्यास इति हैतुस्तदुर्‌ भवे ।' 
अर्थात्‌ शक्ति, लोक, काव्य, काव्यशास्त्र आदि के अवेक्षण से प्राप्त निपुणता 
तथा काग्यममंज्ञो से प्राप्त शिक्षा के माध्यम से किया जाने वाला अभ्यास--इन तीनों 
के समन्वित सूप को काव्य-देतु कहते ह । कन्तक ने भी तीन ही काव्य~हेतु माने है - 
'तस्वाचारनि रासात्‌ सारग्रहणाच्च चारुणः करणे । 
मितयमिदं व्याप्रियते शाक्तव्यु व्प्तिरभ्यासः ॥ ऋ 
। अर्थात तीन काव्य-हेतु है--शक्ति, व्युत्पत्ति ओर अभ्यास । उपयु क्त विवेचन 
च यह स्पष्ट हो जाता है कि इन विभिन्न काव्यशास्तियो ने किसी-न-किसी खूप मे 
तीन दही काव्य-देतु माने हैँ-प्रतिमा, व्युत्पत्ति बौर अभ्यास । इन तोनों काव्य 
हेतुभों के सम्बन्ध मे विभिन्न काव्यशास्त्रियों का विवेचन समज्ञ लेना ञावश्यक है 
जिससे कि इन काव्य-हेतुओं का सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त हो सके । 
ग्रतिभा-- काग्य-सृजन के प्रसंग मे सभी . काव्यशास्त्रियो ने कवि-प्रतिभा को 
सर्वोपरि स्थान दिया है गौर कदाचित्‌ यही वह्‌ तत्त्व है जो कि एक कवि ओर एक 
व्यक्ति के बीच विभाजन-रेखाके ख्पमे समज्ञाजा सकता है । प्रतिभा 
कया है- इस प्रश्न का उत्तर काग्यशास्त्रियों ने अपने ढगसे (दियाहै।! इस 


खभ्बन्ध में रद्रट, भटुतौत तथा जगन्नाय भादि काव्यशास्त्रियों के नाम उतल्लेखनोय है । , 


द्रट के अनुसार 
"मनसि संवा सुषमाधिनि, विस्फुर णमनेक धामिघेयस्य । 
अक्लिष्टानि पदानि च विभान्ति यस्यामसौ शक्ति ॥' 
अर्थात्‌ जिसके बल पर कवि अपने एकान्त मन मे विस्पूरित होने वाले बहु- 


विध अभिधेयो अर्थात्‌ काव्य-विषर्यो को अनुकूल शब्दो मे सहज ही व्यक्तं कर देता 1 


| न शक्ति अर्थात प्रतिभा कहते ह । इद्रट ने इस कवि-प्रतिभा अथवा शक्ति के वो 
नेद मने दै- | 
“व्रतिभेत्यपरेरुदिता क्हजोघ्वा्ा च सा द्विधा भवति । 


घला वहनात्वावनयोल्तु ण्यायसी सहवा ॥ 


क म = 
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४, 
रद्रट के अनुसार दो प्रकार की प्रतिभां होती है- सहजा अर्थात्‌ जन्मजात | 
ओर उत्पादजा अर्थातु शास्त्रज्ञान, अभ्यास आदिके बल पर विकसित । इन दोनों | 
प्रकार कौ प्रतिभाओं मे सुद्रट सहजा को अपेक्षतया अधिक श्रषठ ` मानते है क्योकि । 
सहजा प्रतिभा ईश्वरदत्त ओर जन्मजात होती है । सहजाशक्ति सम्पन्न कवि को अपने च 
भीतर विस्फ्‌रित होने वाले काव्य-विषयों की अभिव्यक्ति के लिए विशेष श्रम नहीं 4 
करना पड़ता । उसके मन के भाव स्वतः ही कविता में उमड़ते चलते हैँ ओर इस 
प्रकार सहज एवं स्वाभाविक रूप मे प्रभावित काव्य-सख्रोत एक विशिष्ट आकर्षण ओर ॥ 
प्रभाव के लिए होता है । उत्पादजा शक्तिका वत्रकास करना होता है ओर उसके 
लिए विदानो ने शास्त्रों का अध्ययन, लोकानुभव, सत्संग आदि उपाय बताये है । 
उत्पादजा शक्तिसम्पन्न कवि कौ कविताओं भँ भावों का वह सहज स्पूर्तं भ्रवाह्‌ नहीं ` 
दीख पड़ता जो कि सहजा-भक्ति प्राप्त कवियों की रचनाओं मे मिलता है । इसी 
रकार राजशेखरनेभीदो प्रकार की प्रतिभाभोंका वणेन कियाहै। कारयि्नी 
प्रतिभा जौर भावयित्री प्रतिभा। कारयित्री प्रतिभा के बल. पर ही कवि काव्य 
सृजन कर पाता है। राजशेखर ने कारयित्री प्रतिभा कै भी पुनः तीन उपभेद ओर | 
किए है सहजा, अहार्या गौर मौपचारिक । सहजा प्रतिभां जन्मजात ओौर ईश्वर ` 
्रदत्त होती है जबकि अहार्या प्रतिभा का विकास शास्वाध्ययन तथा अभ्यास आदि 
दारा सम्भव होता है। भावयित्री प्रतिभा भावक अर्थात्‌ पाठक में स्थिति होती है 
भौर इसी प्रतिभा के वल पर वह॒ काव्यानन्द को प्राप्त करता है । भावयिन्नी 9 तिभा 
का विवेचन करते हए एक विद्वान आलोचक कहते हैँ कि ““जिस प्रतिभा से पार्क 
या श्रोता काव्य का अभिभ्राय समक्षनेमें, भाव को हदयंग करनेमें, कृतकार्यं ह्येता 
है वह भावयित्री प्रतिभा है। राजशेखर ने कारयित्री प्रतिभा के जो तीन उपञेद 
कयि, वे मम्मट द्वारा प्रस्तुत शक्ति अथवा प्रतिभाके स्वरूपसे पर्याप्तमेल खाते है । 
इस प्रकार यह स्पष्ट है कि ख्द्रट, मम्मट तथा राजशेखर सभी ने किसी-न-किसी रूप 
म कविःप्रतिभाकेदो स्थुल भेद अवश्य स्वीकार किये ह जन्मजात श्रतिभा तथा 
उत्पादजा प्रतिभा भौर उसके साथ ही उत्पादजा प्रतिभा की तुलना मे जन्मजात 
प्रतिभा कौ श्रष्ठता भी स्थापित की है जो किं अन्यथा भी स्वतः सिद्ध है, भटुतौत 
के अनुसार, स्वतः नये-नये अर्थो का उद्घाटन करने वाली प्रज्ञा भी प्रतिभा कहलाती 
है । भटूतौत के शब्दों मे, “श्रज्ञा नवोन्मेषशालिनी प्रतिभा मता। कवि की यह्‌ 
प्रतिभा अपने आप मे एक अदभुत शक्ति होती है जिसे पाकर कवि काव्य-सृजन करतां 
“ है । कदाचितु इसी कारण अग्निपूराणकारने कवि को काव्य-संसार कां प्रजापत्ति 
कहा है-- 





== काव्यसंसारे कविरेव प्रजापतिः । 

धथास्मं रोचते विश्वतये वं परिवतिते ॥* । 

कुन्तक के अनुसार-- र 
(त्राक्तनादुयतनवंस्कार-वरिपाक प्रौढ़ प्रतिभा काणिदेव कविशक्तिः" 
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अर्थात्‌ पूवंजन्म ओर इस जन्म के संस्कारों से परिपक्व, प्रौढता को प्राप्त 

कवित्व शक्ति कवि-प्रतिभा कहलाती है । कन्तक के मतानुसार कवि-प्रतिभा जन्म- 

जात होती है । दूसरे शब्दों मे शिक्षा अथवा अभ्यास आदि से इसकी प्राप्ति नहींहो 

सकती, इसका विकास अवश्य हो सक्ता है । मम्मटने भी एक स्थल पर कवि- 
ग्रतिभा के लक्षणों का वणेन इस प्रकार किया है-- 

"शक्तिः कवित्वबीज रूपः संस्कारी विशेषः \' 
अर्थात्‌ कवित्व-निर्माण के बीज रूप विशेष संस्कार को शक्ति अथवा कवि-- 
श्रतिभा कहते हे । आचाथं वामन ने भी इसी से मिलती-जुलती बात इस प्रकार 


कदी दै 





(कवित्वस्य बीजं प्रतिभानमु 
अर्थात्‌ प्रतिभा कवित्वका बीज है । दूसरे शब्दों मे प्रतिमा के अभावमें 
विल्व रूपी विश्व का जन्म हौ सम्भव नहीं हे । 
प्रतिभा के इस स्वरूप विष्लेषण के पश्चातु इस सम्बन्ध मे दूसरा महत्त्वपूणं 
श्रश्न यह उक्ता ८ कि तीनों काव्य-हेतुभो मे सर्वाधक उक्छृष्ट काव्य-हेतु कोन-सा 
7? इस सम्बन्ध में विर्भिनन काव्यशास्त्रियों ने अपने-अपने शब्दों मे प्रतिभा की 
सापेक्ष उत्कृष्टता सिद्धकीदै। प्रतिभा की सापेक्ष उत्कृष्टता की सिदधिमें उसकी 
यंता तो स्वतः सिद्ध हो जाती है। इस प्रकार दी बातें हु्ई- एक तो यहं किं 


अनतिवा 
काव्य-सुजन कै लिए कविःप्रतिभा अनिवार्यं है ओर दूसरी यह करि कवि-प्रतिभा अन्य 
दो काव्य-ठेतुभौ करी अपेक्षा उक्कृष्ट है । जहां तक पहली बात काःप्रन है, भामह ने . 


कवि.प्रतिभा की मनिवायंता सिद्ध की थी । भामह ने कहा था कि-- 
"गृ रूपवेशादध्येतु शास्त्रं ज धियोप्यलम्‌ । 
काव्यं तु जायते जाते कस्यचित्‌ प्रतिभावतः ।' 
अर्थात्‌ जडबुदध व्यक्ति भी गुर के उपदेशो के माध्यम से शास्त्र पठ्‌ सकता है 
वरन्तु जहां तक काव्य-सुजन व है, वह कवि-प्रतिभा के बिना सम्भव नहीं है । 
लरा प्रए्न अन्य दो काव्य-हेतुओं की तुलना मे प्रतिभा को सापेक्ष उक्कृष्टता से 
चम्बन्धित दै । संस्कृत के काव्यशास्त्रियों ने इस प्रश्न पर पर्याप्त विचार-विमशं 
क्रया भौर अन्ततः यही सिद्ध पाया कि प्रतिभा अनिवायं काग्य-हेतु है मौर अन्य दो 
काभ्य-हेतु अर्थात्‌ व्युत्पत्ति गौर अभ्यास गौण ह ओर अपने आप में प्रतिभाके ही 
दरिपोषक तत्व हं । दूसरे शब्दों मे, प्रतिभा तो इश्वर ` प्रदत्त अथवा जन्मजात होती 
ह किन्तु इसके सम्पर्‌ विकाख के लिए अभ्यास ओर व्युत्पत्ति आदि काग्य-हेतुजों की 
अचेक्षा रहती है । शस्त्ज्ञान' लोक -ग्यवहार ज्ञान तथा अभ्यास आदि का संस्पशं 
दाकर जन्मजात प्रतिभा भौर अधिक्र समये गौर पैनी बन जाती है । इस सम्बन्धमें 
ण्डी की यह मान्यता उत्लेखनीय है-- 
“न विद्यते चयोपि पूवेवासनागृणानुबन्धि व्रतिभानमद्‌ तमे । 
घतेन यत्नेन च वागुपातिता वं करोत्येव कमप्वतुम्रुम ॥ 


ही सवंप्रथम 
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अर्थात्‌ प्रतिभा एक अनिवायं काव्य-ठेतु है परन्तु कभी-कभी प्रतिभाके न | 
पर भी श्रत अर्थात्‌ शास्त्रज्ञान ओर यत्न अर्थात अभ्यास द्वारा उपासिता सरस्वती 
किसी-किसी व्यक्ति पर अनुकम्पा कर देती है । तथापि दण्डी अत्यन्त असंदिग्ध रूप मे 
प्रतिभा को सपेश्न उत्कृष्टता अवश्य स्वीकार करते हैँ । आनन्दवद्धंन के मतानुसार 
काव्य-सुजन के लिए प्रतिभा एकं अनिवार्यं तत्त्व है जिसका अभाव सहज ही खुल 
जाता है । आनन्दवद्धन के अनुसार प्रत्तिभा का दोष नहीं छिपता जबकि अन्य दो 
काव्य-देतुगों के अभाव को प्रतिभा आच्छादित कर देती है । व्युत्पत्ति के अभाव का 
दोष प्रतिभा (शक्ति) से सहज ही आच्छादित हो जाता है । आनन्दवर्धन के शब्दों मे- 
` अव्युत्पत्ति कृतो दोषः शक्त्या सब्रियते कवेः । 
यस्त्वश क्रितस्तस्य क्षगिव्येवावभासते ॥" 
इस प्रकार मनन्दवद्धन ने अग्रत्यक्ष रूप से प्रतिभा की सापेक्ष उक्कृष्टता सिद 
कीटहै। इसी प्रसंगमें मम्मटके विचार भी उल्लेखनीय रहँ । मम्मट के मतानृसार 
प्रतिभा कवित्व का बीजरूप होती है । मम्मट ने श्रतिभा के अतिरिक्त ब्धुत्पत्ति ओर्‌ 
अभ्यास को भी आवश्यक बताया है ओर उनके मतानुसार तीनों काग्य-हेतुओं का 
समन्वित रूप ही काव्य-सृजन का कारण होता है। मम्मट के पश्च) त्‌ वाग्भटुने भी 
प्रतिभा की सापेक्ष उत्कृष्टता द्ध करते हुए कटा है कि प्रतिभा तो धनिवायं काव्य- 
हेतु है, ग्थुत्पत्ति काव्य का आभ्रुषण है ओर अभ्यास केवल एक ग्राह्य काव्यहेतु के 
खूप में होता है, अनिवायं अथवा आवश्यक नहीं । वाग्भट्‌ट के शब्दों मे- 
श्रतिभा कारणं तस्य व्युत्पत्तिस्तु विभूषणम । 
भृशोत्पत्ति छृदभ्यास इत्यादययकविसंकथा । 
इस क्रममे वाग्भट के पश्चात्‌ देमचन्द्र का नाम उल्लेखनीय दै जिन्होने 
अत्यन्त स्पष्ट शब्दो मं प्रतिभा की सापेक्ष उत्कृष्टता सिद्ध की है । उसकी मान्यता ३ 
| प्रतिभ्ना स्य हेतुः ! च्धुस्पत्यभ्यासाभ्यां संस्कार्या | 
अर्थात्‌ प्रतिभा ही काव्यहेतु है गौर व्युत्पत्ति तथा अभ्यास तौ उस प्रतिभा 
का संस्कार अथवा परिष्कार ही करते हँ । कहना न होगा कि हेमचन्द्र प्रथम काव्या- 
चायं है जिन्हानि प्रतिभा की सापिक्ष उत्कृष्टता अत्यन्त असंदिग्ध रूपसे स्वीकार की है। 
वाग्भट द्वितीय ने भी एकदम यही बात कही है ओर उनके मतानुसार व्युत्पत्ति अकैर 
अभ्यास तो प्रतिभाकेहीदहैतु दै, काव्य के नहीं । वारभटु द्वितीय के शब्दों भ 
“व्युत्पत्यभ्याससंस्क्रता प्रतिभास्य हेतुः ॥' 
ने प्रतिभा की सापेक्ष उत्कृष्टता का भाव अत्यन्त प्रभावशाली लंग 
ते व्यक्त किया है । इस सम्बन्ध मे उन्होने लता का उदाहरण देते हुए कहा है कि 
जिस प्रकार लता का बौज मिहु गौर परोनीके सगं से लता का रूप धारण करता 
है, ठीक उस प्रकार कवि-प्रतिभा भी व्युत्पत्ति भौर अभ्या सै युक्त होकर काव्य 
क्रा ङप धारण करती है । जयदेव के शब्दों भं-- 
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"व्रतिर्भव भ्‌ तास्यासहिता कवितां प्रति । 
हेतुम्‌ दस्वुसम्ब्बीजोत्पत्तिलं तामिव ॥' | 
आचायं जगन्नाथ ने भी केवल प्रतिभा को ही काव्य-हतु स्वीकार किया है 
ओर व्युत्पत्ति तथा अभ्यास की प्रतिभा का कारण माना हे । इस सम्बन्ध मे जगस्ञाथ 
की मान्यता हेमचन्द्र के प्रतिभा सम्बन्धी वणेन से बहुत अधिक मेल खाती है । अन्तर 
केवल यह है कि जगन्नाथ कै अनुसार, एेसी स्थिति भौ सम्भव हो सकती है जबकि 
व्युत्पत्ति गौर अभ्यास प्रतिभाके कारण न हों, अर्थातु प्रतिभा इश्वरीय्‌ वरदान भी ` 
हो सकती है, पि देवता अथवा महापुरुष की छपा का प्रसाद भी हो सकती है । 


जगन्नाथ के शब्दो मे-- ५ 
"तस्याश्च हतुः क्वचिद्‌ वता- पुरुष प्रासावादिजन्यमहष्टम्‌ । 


कवचिञ्चविलक्षण व्युत्पत्ति काव्यकरणाभ्यातो, न तुभयमेव ।' ` 
व्यत्पत्ति- पहले ही कहा जा चुका है कि संस्कृत काव्यशास्त्ियों ने तीन 
काय्य-हेतु साने है -- प्रतिभा, व्युत्पत्ति गोर अभ्यास । इन तीनों काव्य-हेतुञो मे भी 
प्रतिभा की अनिवायंता गौर उसकी सापेक्ष उन्टृष्टता के सम्बन्ध मे पीछे विवेचन 
किया जा चुका है । जहां तक व्युत्पत्ति नामक काव्य-हूतु का प्रष्न है, इसका शाब्दिक 
अर्थं डै-- प्रगाढ पाण्डित्य । व्युत्पत्ति का स्वरूप विवेचन करते हुए भामह कहते है-- | 
~ "छन्दो व्याकरणकलालोकल्थिति पदपदाथ विज्ञानात्‌ । 
। युक्तायुक्त विवेको ब्युत्पत्तिदियं समासेन ।' | 
अर्थात्‌ व्युत्पत्ति का अथं है छद, व्याकरण, कला, लोकस्थिति तथां पदाथो ध 
के ज्ञान से प्राप्त युक्तायुक्तविवेक । मम्मट ने भी अपने काग्य-हेतुओं सम्बन्धो वणन 
व्यत्पत्ति का उल्लेख किषा हं । मम्मट ने ब्यल्पत्ति के लिए निपुणता का प्रयोग मे 
है ओर यदह निपुणता चराचर जगतु को देखने ओर काव्यशास्त्र जादि के मव 


अध्ययन से प्राप्त होती है- 

"शक्तिनिपुणता लोकशास्त्रकाय्यादुयेवेक्षगातु ।* 

एक काव्य-हेतु के रूप में व्युत्पत्ति की साथंकता भर उपादेयतां असंदिग्ध | 

केवल भावुक अथवा प्रतिभावान होने से ही काव्य सूजन नहीं हो जाता ग्व है । 
शति, स्मृति, पुराण, लोकव्यवहार आदि का ज्ञान भी हीना उतना ही मावष्यक्‌ भूदि | 
इसका मुख्य कारण यह है कि काव्य का क्षेत्र अपरिमित होता है यौर उसके व ॥ 
१ 
त 











क्या कू नहीं समा सकता । कदाचित्‌ इसी कारण भामह कहते हैँ कि-- 
नक्ष शब्दो न तदवाघ्यं नस न्यायो नसा कलाः। 
जायते यल्ल काव्यांगमहो भारो महानु कवेः | 
अर्थात्‌ एेसा न तो कोई शब्द होता है, न कोद अभिव्यक्ति बौर न 
जिसे काव्य कायन कहा जा सकताहो । कवि के इतने विस्तृत रोई कला 
संसार से कुछ भी तो अद्ता नहीं होता अतः स्वभावतः शास्वरज्ञान, स्मृति अपारे 
धाडि का अल्ययन कान्य-सूजन के लिए मानं ङ्प खे आवष्यक्‌ है । कदि ५ 
प व 


॥ 
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तो जन्मजात हो सकती है किन्तु उसका समुचित विकास न होने पर काव्य-सृजन 
सम्भव नहीं होता ओर उस विकास का एकमात्र आधार है प्रगाढ पाण्डित्य अथ ति 

| व्युत्पत्ति । 
| अभ्यास-तीसरा काव्य-हेतु अभ्यास होता है । अभ्यास के शाब्दिकं अथेमे 
| कोद कठिनाई नहीं है । प्रस्तुत प्रसंग मे अभ्यास का आशय कान्य-निर्माण, चिन्तन, 
| मनन ओर पठन आदिसे है । कान्य-सृजन से कुशलता प्राप्त करने का.एक महत्त्त- 
पूणं साधन है अभ्यास । एक विद्वानु ने कहा भी है-- (अभ्यासो हि कमेसु कौशलयथा- 
॥ वहति ॥' वस्तुतः प्रतिभा ओर व्युत्पत्ति के साथ-साथ अभ्यास की भी निरन्तर अपेक्षा 
रहती है । निरन्तर अभ्यास से कवि की अभिव्यंजना मे, भावाभिव्यव्ति मे ओर 
अधिक भ्रांजलता, माधुर्यं ओरं प्रभावशालिता का उदय होता है। इसी अभ्यास के 
कारण महाकवि तुवसं) “रामचरितमानस” का ओर महाकवि जयशंकर प्रसादः 
“कामायनी” सरीखे महाकाव्य का सुजन कर पाये। इन महान्‌ कृतियों मे इन 


महाकवियों को काव्य-प्रतिभा अपने पूरे निखार पर है ओर निस्सन्देह यह निखार 
उनकी पूवं स्चनागों मे नहीं दीख पड़ता । | 


` कान्य-हतुभों से सम्बन्धित विवेचन ने तीन महत्त्वपूणं दृष्टिकोण सामने आते 
दै-(1) प्रतिभा अनिवायं है, (2) व्युत्पत्ति मौर अभ्यास प्रतिभा के हेतु अथवा 
~ क्रारणर्है मौर प्रतिभा काव्य का अनिवायं हेतु दहै गौर (3) प्रतिभा काव्य का हेतु 
| है भौर व्युत्पत्ति तथा अभ्यास प्रतिभाके हेतु हैँ । एक चौथी स्थिति भी हो सकती 
है--किन्दीं विशेष परिस्थितियो मे प्रतिभा के अभाव में भी काव्य-सृजन हो सकला 
है । पहले दृष्टिकोण क समयकों मे भामह, वामन, आनन्दवद्ध न मौर मम्मट आदि 
काव्यशास्त्रियो के नाम उल्लेखनीय है । दूसरे वगं के काव्यशास्त्रियों मे आनन्दवद्धन 
द्लीर मम्मट के नाम उच्लख्य हे तथ। तीसरे वर्गे में हमचन्द्र, व।ग्भदु द्ितीय तथां 
्गस्नाय आदि काव्यशास्तरी जाते है । चौथी स्थिति के एकमात्र सपरथक दण्डो है । 
कान्य तुमो सम्बन्धी उप क्त हष्टिकोणों का विश्लेषण करने पर यह स्पष्ट होता है 
| कि तीनों कान्यदतु अथात्‌ प्रभा, व्युत्पत्ति मौर अभ्यास काज्य-सुजन के लिए 
| खा व्यक दै । इस सम्बन्ध मे यह भी द्रष्टव्य है कि उपथुक्त काव्य-हृतुभों मे कोई 
न्नी अकेला काव्य-हत काभ्य-सूजन का कारण नहीं बन सकता । अपने अलग-अलग 
| ङ्प में कोई भी कान्य-हतु तब तक काव्य-सूजन के लिए सक्षम नहीं हो सकता जब 
| तक कि अन्य दो | काव्य-हतुओों का भी समावेशन हो यदि किसी कवि को ईश्वरीय 
| नके ङ्प नें प्रतिभा प्राप्त हुई है, तो उस कवि-प्रतिभाके सम्यक्‌ विकास के 
व्युत्पत्ति मीर भभ्याब्र आदि काब्य-हेतुओं की अयेक्षा रहती है । खचाई यह है 
दीनां काग्य-देतु एक दरूखदे के पूरक होते हँ। दद्रट ने स्पष्टतः कटा है कि-- 
| व व्याग्रियते लक्िष्यु त्पत्तिरभ्यासः' अर्थात्‌ तीनों काब्य-हेतुगों को ही यथा- 
_ _ अह्व दिव जाना उचित होगा । मम्मटने भौ तीनो काब्य-हतुों के 


धीय भर ६ हः पतभ 
का छंववंन किया है । इसी प्रकार वाग्टू (प्रथम) ने भी प्रतिभाको 
ध्म्मि्वि ड 
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६ महत्व प्रदान किया है फिर भी वै अन्य दो काव्य-हेतुओं को विस्मृत नही 
कर सके । इस प्रकार निष्कषंतः कहा जा सकता है कि काव्य-सुजन के लिए अकेली 
प्रतिभा ही नहीं अपितु अन्य दोनों काव्य-हेतुओं की भी अपेक्षा रहती है । यदि इन 
तीनों काग्य-हेतुओं के स्थान निर्धारण का प्रश्न उपस्थित होता है तो कहा जा सकता 
भ है कि काव्य-सृजन के बीज रूप में कवि-प्रतिभा होती है ओर व्युत्पत्ति ओर अभ्यास 
की स्थिति सिद्टी ओर पानी की-सी होती है जिनके अभाव में प्रतिभा ङ्पी बीज 
लता पी काव्य का रूप धारण नहीं कर सकता । बीज तो अनिवायं है किन्तु उसके 
लतारूप मे विकसित होने के लिए मिद्री गौर जल भी समान रूप से भावश्यक है। दो 
शब्दों मे, कहा जा सकता है कि तीनों काव्य-हेतु ही अपने सम्मिलित खूप मे कविकमं 


कै टेतु है । 
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कानव्य-प्रयोजन 


संसार का प्रत्येक कायं सोह श्य होता है मौर यहां तक कि निष्काम भावस 

किए जाने वाले कार्यो के पीछे भी कुछ-न-कुछ प्रयोजन अवश्य रहता है । अतः काव्य 
अथवा शास्त्र के भी कुछ प्रयोजन होते है, यह बात मलग है कि वे प्रयोजन स्थुल 
मथवा प्रव्यक्त दीखने वाले न होकर सूक्ष्म गौर अदृश्य होते हैँ । प्राचीन काव्य ्रन्थों 
मे कविगण प्रायः काव्य-प्रणयन का प्रयोजन भी स्पष्टतः वता दिया करते थे । संस्कृत 
को काव्यशास्त्रीय परम्परा में काग्य-प्रयोजनों के सम्बन्ध मे विस्तार से विचार- 
विनिमय हमा है । काव्य सम्बन्धी अन्य प्रश्नों की भांति ही काव्यशास्त्रियों ने 
कान्य-प्रयोजनों के सम्बन्ध में अपने-अपने ढंग से विचार ्यक्त क्यिरहै। इस हृष्टि 

से भामह, रुद्रट, वामन, कुन्तक, मम्मट, हेमचन्द्र तथा विश्वनाय जादि काव्यशास्त्ियों 

के नाम विशेष प से उल्लेखनीय है । संस्कत के आदाचायं भरत ने भी अपने 

नाद्यशास्त्र मे नाटक (जो एक प्रकार का काव्य माना जातादहै) के भ्रयोजनों की 


चर्चा करते हुए कहा है कि- 


“धम्मं यशस्यमायुष्यं हितं बुदिंज्विदं नन्‌ । 
लोकोपदेशजननं नाट्यमेतद्‌ भविष्यति ॥" 
अर्थातु नाटक, धमं, यण मौर आयु का साधक, हितङारी, बुद्धि को बढ़ाने 
वाला गौर लोकोपदेश देने वाला होता है । भामह के अनुसार-- 
'धर्मायंकाममोक्षवु वंचक्षणमं कलासु च । 
करोति कीति प्रीति ल साधुकाग्यनिबन्धभू ॥" 
अर्थात उत्तम काव्य के निर्माणसे धर्मं, अधं, काम गौर मोक्ष की प्राप्ति 
होती है ओर सारी कलां मँ निपुणता, प्रीति तथा कीति की उद्पत्ति होती दै ॥ 
उपयु क्त दोनों काग्याचा्यो के काब्य-प्रयोजनों का विष्लेषण करने पर शनो 
पर्याप्तं वान्य दीखता है । 
आचायं वामनं ने काभ्य-प्रयोजनों के सम्बन्ध मे वित्तार रे विवार किवा 
"ऋ । अधिकारी, विषय, सम्बन्ध गौर प्रयोजन को लेकर वामन का अग्रांकित विवेचनं 
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घररन --श्लंकारवान्‌ काव्य धे एसा क्या लाभ है जो उसके लिए इतना 
प्रयत्न किया जाये ? 
उत्तर-- सत्काव्य हष्ट ओर अहृष्ट दोनों प्रकार के प्रयोजन सिद्ध करता है-- 
छ है प्रीति (आनन्द) ओरज्कीति ॥ सुन्दर द ५ हृष्ट प्रयोजन है आनन्द ओर 
अदष्ट प्रयोजन है कीति । वामन ने काव्य-प्रयोजनीं को चर्चा केरते हुए कहा है- 
का्धं सद्‌ हष्डहष्टायं प्रीतिकीति हेतुत्वात्‌ । 
अर्थात्‌ कान्य कां दष्ट प्रयोजन आनन्द है ओर अदृष्ट प्रयोजन कोति है । 
भोज ने भी काव्य के यही दो प्रग्रौजन बताएर्है- 
“निदोषं ` गुणवहकान्यमलंकार रलंृतम्‌ । 
रवान्वितं कविः कुवन्‌ कीति प्रीति च विदति।' 
इसके वाद के आचार्यो का काव्य-प्रयोजन सम्बन्धी चिन्तन इन पूववर्तीः 
कान्याचार्यो के चिन्तन से अत्यधिक प्रभावित है। रद्रट ओर कुन्तकने इन सवं 
स्वीकृत काव्य-घ्रयोजनों के अतिरिक्त चतुवगं फलप्रास्ति को भी कान्य का एक मुख्य 
व्रयोजन स्वीकार किया-- ५ 
"ननु काव्येन्‌ क्रियते स रसानामवगमश्चतुवंग । 
लघ्‌. मदु चं नीरपेश्यस्ते हि चस्वन्ति शास्त्रभ्यः॥ 
विश्वनाथ ने पुनः चतुवंगं को एक काव्य-प्रयोजन माना ओर अग्निपुराणकार 
ते मक्त के अतिरिक्त च्रिवगं को काव्य-प्रयोजन स्वीकार किया-- 


श्रिवगंसाधनं नाट्‌यामित्यहुः करणं चं यत्‌ । 
सुद्रट दवारा प्रस्तुत अन्य प्रयोजन है-- 


अर्थमनर्थोपशमं शमसममथवा मतं यदेवास्य । 
विरचित रचिरघुरस्तुतिर खिलं लभते. तदेव किः ४ 4 
नुत्वा तथा हि दुर्गां के चित्तीर्णां दुर्लारं विपदम्‌ । 
अपरे रोगविर्घुक्ति वरमन्ये लेभिरेऽभिमतसु 1" 
अर्थात्‌ काव्य के अन्य प्रयोजन हँ अनर्थोपशम, विपद-निवारण, रोच से मुवि 
तथा अभिमत वर की प्राप्ति । इसी प्रकार कन्तकं दारा प्रस्तुत अन्य प्रयोजनं है-- ` 
धर्मादिस नोपायः चुर मारक्रमोदितः । 
काव्यबन्घेऽभिजातानां हया ह्भादकपरकः १ । 
व्यवहा रपरिस्न्दब. सोंदर्यंव्वकहारिभिः । | | ^. 
घत्काव्याधिगम्ादेव न्‌ तनौचिस्यमाप्यते ॥ 
अर्थात्‌ काव्य के अन्य प्रयोजन है--ग्यवहारौचत्य का ज्ञान अौर हृदया ह्खाद 
। व अन्तषटचमत्कार । इन तीनों कान्य-प्रयोजनो के सम्बन्ध मे कुछ विचार किया 
। जाना आवश्यक है । कुन्तकं ने सव प्रथम चतुवंगं फलप्राप्ति के प्रयोजन का उल्लेखं 
किया है जिसका आशय घमं, अथं, काम, मोक्ष इनं चार फलों की प्राप्ति है। 
भामह ने भी इसी चतुवंगं फलप्राप्ति की बात कही दहै । इसी भकार सट भौर 
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। विश्वनाथ ने भौ काव्य-प्रयोजनों की चर्चा करते हए चतुवंगं फलग्राप्ति कां अनिवाय॑त॥ 
उल्लेख किया है । 1 # 
| कुन्तक के अनुसार काव्य का दूरा प्रयोजन व्यवहार ओौचित्य का ज्ञान होता 
है । इस सम्बन्ध में कुन्तक कठत। है कि (व्यवहार अर्थात्‌ लोकोचार क सौन्दयं का 
ज्ञान व्यवहार करने वाले जनों को उत्तम काव्यो के परिज्ञानसे ही होता है । >< > त 
वह सौन्दयं कंसा है : त्रुतन मौ चित्य युक्त । इसका यह अभिप्राय हुजा कि (उत्तम काव्यां 
भे) राजा आदि के व्यवहार का वणंन होने पर उनके अंगभरूत प्रधान मत्री आदि सब 
ही अपने-अपने उचित कत्तव्य ओर व्यवहारमें निपुण रूप मेही वणित होने से 
व्यवहार करने वाले समस्त जनों को (उनके उचित) व्यवहार की शिक्षा देने वाते 
होते ह । इसलिए सुन्दर काव्यो में परिश्रमं करने वाला प्रव्येक ग्यक्ति लोक-व्यवहार 
की क्रियाओं में सौन्दयं को प्राप्त कर श्लाघनीय फल का पात्र होता है ।" इस 
विवेचन से दो महत्त्वपूणं तथ्य सामने अते हैँ -- पहला तो यह्‌ कन्तक के अनुसार 
स्यगहारौचित्य से आशय एेसे उचित व्यवहार सेहै जो कि मर्यादित, शिष्टाचार युक्त 
तथा परिस्थिति के अनुकूल होने के साथ-साथ सुन्दर भौर आकषक भी हो । दूसरा 
यह कि काव्य का फल केवल राजक्‌मारोंके लिए ही नहीं अपितु सामान्य सहूदय के 
लिए भी होता है। 
कुन्तक ने तीसरे प्रयोजन के रूप मे अन्तश्चमत्कार का उल्लेख किया है । 
कन्तक के मतानुसार श्रेष्ठ काव्य के पठन से भावक के हृदय में एक अपूवं चमत्कार | 
उत्पन्न हो जाता है । कन्तक के मतानुसार यह अन्तश्चमत्कार वस्तुतः चतुवेगं फल ॥ 
की प्राप्तिसे भी अधिक श्रोयस्कर होताहै गौर इस सम्बन्ध से यह उल्लेखनीय है 
कि काव्य का ञानन्द उसके अध्ययन के समय ओर तदुषरान्त भी होता दहै। इस 
प्रकार काव्य के अध्ययन कौ साधना भौर उप्तकी प्ररिणति दोनों ही आगह्व।दकारिणीं 
होती हैँ । स्पष्टतः कुन्तक भी अन्ततः काव्य-प्रयोजन आनन्द को ही मानते है जिसकी त 
महत्वभ्रतिष्ठा उनके पूवंवर्तीं तथा परवर्ती आचार्याने भीकीहै । इनसभी काव्य 
शास्त्रियों के द्वारा प्रस्तुत काव्य-प्रयोजनों ने मम्मट के एतद्‌विषयक चिन्तन को पूरी 
तरह प्रभावित किया । वामन ओर भामह आदि ने जिन काव्य-रयोजनों की स्थापनां 
की थी, परवती आचार्यो (जिनमें मम्मट भी सम्मिलित है) ने उन्हीं काव्य-परयोजनों 
| को निश्चयात्मक ओर स्पष्टता प्रदान की । मम्मट ने काग्य-प्रयोजनों की चचा करते 
(0 
काव्यं यशसेऽथंकृते ्यवहार विदे शिवेतरक्षतये । 
सदयः परनिवु तये कान्तासम्मितयोपदेशयुजे ॥।' ५ 
धर्थात्‌ मम्मट के अनुसार काब्य के छः प्रयोजन रै--यश, अथे, व्यावहारिक 
ज्ञान, अशिव अथवा अमंगल की क्षति, तात्कालिक आनन्द की प्राप्ति ओर कान्ता 
सम्मित उपदेश । भामह ओर वामन द्वारा प्रस्तुत काव्य-प्रयोजनों का सूक्ष्म विवेचनं 
करने प्र यह स्पष्ट हो सकेगा कि मम्मट के काव्य-प्रयोजनों मे गौर भामह वामन के 


+ 
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काय्य -प्रयोजनों मे बहुत अधिक अन्तर नहीं है, बलिक सचाई तो यह है कि तत्त्वत) 
इन दोनों में पर्याप्त साम्यहै। मम्मटके शब्दों मे जिस अशिव की क्षति की बात 
कही गयी है उसका भरत के "हित" मं जीर भामह के चतुवंगं मे सहज ही अन्तर्भाव 
हो जाता है । मम्मट के काव्य-प्रयोजन, मम्मट के परवर्ती आचार्यों के लिए मागदशंक 
सिद्ध हए । मम्मट के ये काव्य-प्रयोजन कवि ओर भावक दोनों को केन्द्र बिन्दु मान 
कर प्रस्तुत किये गये हँ अतः उनके सम्बन्ध मे किचित विस्तारसे विचार किया जाना 
अपेक्षित है । मम्मट ने काव्य-प्रयोजनों मे सवंप्रथम यश का उल्लेख कियादै। यश 
की कामना एक मानवोचित दुबलता है जिसके सम्बन्ध में कालीदास ने भी कहा है-- 

मन्दः कवियशः पार्थो गमिष्याम्धुपहास्यतामु | 

पराशुलभ्ये. फले लोभदरबाहुरिव वामनः ॥' 

अर्थात्‌ “यश की कामना मानकव-मन की एकं स्वाभाविक एवं प्रमुख "वि 

है जिसे उदात्त मानव की बहुत बड़ो कमजोरी भी कहा गया है ।* अन्यथा भ 
आर्ीय विद्वानों, समाजशास्तियो ने मनुष्य को तीन सर्वाधिक प्रमुख एषणाए स्वीकार 
की है-पुत्रंषणा, वित्तैषणा तथा लोकंषणा 1 कहना न होगा कि यही लौकंषणां 
किक्ती-न-किसी रूप मे काव्यके क्षेत्र मे भी विद्यमान रहती है । यहाँ तक कि स्वान्तः 
सुखाय साहित्य सृजन करने वाले महाकवि तुलसीदास भी इस लोकंषणा कौ महत्ता 
स्वीकार करते्दै-- 





“जो प्रबन्ध बुध नहि आदर्राह्‌ । 
सो म वादि बाल दवि करहीं।' 
कहने का आशय यह दहै कियशकी कामना प्रकट अथवा छदूमरूपमें 
अवश्य ही बनी रहती है । तथापि यश कौ वही कामना श्रेयस्करः कही जायेगी जहाँ 
यशप्राप्ति के लिए प्रकटतः भ्रयास न किया जाये 1 यश मांगने से नहीं, स्वतः मिलता 
है । कवि काश्चंष्ठ काव्य स्वयं उसे ओर उसकी कृति को अमरत्व प्रदान करता है । 
मम्मट की हष्टिमें काव्य का दूसरा प्रयोजन अथगप्राप्ति होता है। हिन्दी 
कान्य का इतिहास इस तथ्य कासाक्षीहै कि हिन्दी के कई कवियोंको काव्य से धन 
ओर विपुल सम्पदा की प्राप्ति हुई है। केवल बिहारी तथा कई अन्य रीतिकालीन 
कवियों को राजाश्रय के अतिरिक्त बहुत-सी सम्पत्ति, घन आदि की प्राप्ति हुई थी । 
यही नहीं, आधुनिक युगमेंतो एसे कवियो ओर साहित्यकारों का अभाव नहींहै 
जिन्होनि केवल अर्थं-प्राप्ति के लिए ही साहित्य-सूजन किया है भौर अभी भी कर रहे 
है । अतः अथै-प्राप्ति काम्य का एकं प्रयोजन अवश्य कहा जा सक्ता है । काव्य 
प्रयोजनों से सम्बन्धित आधुनिक पाश्चात्य चिन्तन तो पूणेतः इसकी पुष्टि करता 
है । पाश्चात्य विद्वानों का एक बड़ा वगं' काव्य को एक कला मानता है ओर कला 
की जीवन के अर्थो मे व्याख्या कीटहै ओर आधुनिकं जीवन में अथं की महत्ता स्वतः 
सिद्ध है । तथापि इतना निविवाद है कि यह प्रयोजन अनिवायंतः कविनिष्ठ ही 
होता है, भावक का इसते कोई सम्बन्धं नहीं होता । जीवन भौर काव्यं मे थे को 












1272 | समीक्षा चिद्धाण्ते 


इतनी महत्ता सिद्ध होते इए भी एसे महान्‌ कवि भौर साहित्यकार भी = देखे ` 
गए हँ जिन्होनि अर्थप्राप्ति के कष द्र प्रयोजन से ऊपर उठकर साहित्य-सृजन कियां है । 
हिन्दी मे ही नहीं, विश्व की विविध भाषाओं के साहित्य में कई कुम्भनदास मिलेगे 
जिनका आदशं वाक्य था- "सन्तन कहा सीकरी सो काम ।' सुर अथवा तुलसी जसे 
महान्‌ कवियों ने भी स्वांतः सुखाय रचना की थी ओर उनके समय अर्थं की महत्ता 
निश्चित रूप से वह नहीं रही होगी जो कि आधुनिक युगम दीख पड़ती है । इस 
सम्वन्धमेदो मत नहीं हो सकते करि हिन्दी का श्रंष्ठतम साहित्य कम से कम अर्थं- 
 भरात्ति के प्रयोजन को लेकर नहीं रचा गया अन्यथा वह्‌ इतना अधिक जीवन्त ओर 
` चछणक्त नहीं हो सकता था । 
मम्मट ने तीसरा काव्य-प्रयोजन “व्यवहार ज्ञान' बताया है। इस प्रयोजनं 

का सीधा सम्बन्ध भावक के साथ होता है क्योकि काव्य के अध्ययन से उसे बहुविध. 
ज्ञान प्राप्त होता दहै, जीवनके नाना रूपों की स्लकी भिलती टै, अतीत के स्वणिम 
चित्रो से प्रेरणा प्राप्त होती है ओर जीवन के नए अर्थो, भावभूमियों का साक्षात्कार 
होता है । महाकाव्य के महान्‌ पारो का जीवन पाठकों के लिए ॒प्रेरणा-स्ोत सिद्धं 
ध ॥ ओर समूचे समाज मे उदात्त चरित्रो, मर्यादा-सम्पन्न उच्चादर्णौ क प्रसार 
~ होता है। 
| मम्मट ने अमंगल निवारण को चौथा काव्य-प्रयोजन स्वीकार किया है । 
, कान्य मलतः जीवन की क्लाकी होता है अतः जीवन से हटकर सत्काव्य को कल्पनां 

ही नहीं की जा सकती । इस काव्य-प्रयोजन का सम्बन्ध कवि गौर भावक दोनों के 


साथ होता है । महाकवि तुलसीदास ने इसी काव्य-प्रयोजन का पक्षपोषण करते हए 
मानस में कहा है-- । | | 





कीरति भनिति भूति भलि सोई । 
सुरसरि सम स्वे कहु हित होई ।' 
| वही काव्यश्रष्ठहैजो कि गंग की भाँति सभी के लिए हितकारी, कव्याण- 
कारी हौ । वस्तुतः काव्य का मुल उदहुश्य “मनुष्य को उसकी स्वार्थबुद्धि से ऊपर 
उठाना, उसको इहलोक की संकी्णताओं से उपर उठाकर सत्वगुण मे प्रतिष्ठितं 
| करना, परदुख कातर ओर संवेदनशील बनाना गौर निखिल जगत्‌ के भीतर चिरस्तच्ध 
| [= की अनुभूति केदारा प्राणिमात्र के साध आत्मीयता का अनुभव कराना ही 
है ।-“““कान्य कोई संकोणं बुद्धिविलास नहीं है । वह्‌ मनुष्य के जीवन के सब कूछको 
लेकर बनता है ।'' 
मम्मट ने "सद्यः परनिवृत्ति' के पांचवें प्रयोजन के माध्यम से शान्तिजल्य 
ञनिन्द तथा मोक्ष को प्राप्तिकी बात कहीदहै। हैमचन््नेभी काच्यम्‌ ४1 
कहकर कन्य का प्रयौजन आनन्द ही सिद्ध कियाहै। साहिस्य-दपंणकारं | 
विश्वनाथ ने काश्यानन्द को ब्रह्मानन्द सहोदर सरीखा आदरपुणं स्थान व है । 
काव्य एक देसी उच्च भावध्रूमि का निर्माण करता है जहां पाठक के व्यक्तित्व के शु 









4 


















"^ १", 1 "क ४ [द 





काव्य-प्रयोजन | 273 


बन्धन स्वतः ट्ट जाते हैँ, जीवन की विषमताएं ओर विसंगतियां विस्मृत हो जाती 
है । पाश्चात्य काव्यशास्वरियों ने भी काव्यानन्द को. एक अत्यधिक महत्त्वपूणं प्रयोजन 


स्वीकार किया है । भहाकवि ने जिस स्वान्तःसुखाय को लेकर “रघुनाथगाथा! के रूप ¦ 


मे मानस की रचना की थी, वह वस्तुतः काव्यानन्द ही तो है । तथापि इस सम्बन्ध 
म यह्‌ स्पष्ट क्रिया जाना आवश्यक टै कि काव्यानन्द के प्रयोजन का सम्बन्ध कवि 
तथा भावक दोनों के साथ है । कवि अपने भीतर को बात कंहुकरएक अनोखे आनन्द 
की अनुभूति करता है तो भावक उस अभिव्यक्ति में अपनी ही बात पाकर ज्ूम उठता 
है । इस काग्यानन्द की महत्ता अनेक काव्यशास्त्िथों ने स्वीकार कौहै। आचायं 


कन्तक के मतानुसारतो काव्यसे प्राप्त होने वाला आनन्द धमं, अथं, काम ओर 


मोक्ष से भी कहीं अधिक आनन्दमय होता है, एकर प्रकार का अन्तश्चमत्कार उत्पन्न 
होता है । पाश्चात्य साहित्य जगतु में कला, कला के लिए" का बहुचचित सिद्धान्त 
वस्तुतः इसी काव्यानन्द से अनुत्रेरित दै । अतः यह सिद्ध है क्रि कलाकार अथवा कवि 
को कला से एक अभूतपूवं आनन्द की प्राप्ति होती है जिसमें भावक भी सहज हो 


डबकी लगा लेता है । 
मम्मट कीटष्डिमे काव्थैका अन्तिमिओौर छठा प्रयोजन कान्तासम्मित उपदेश 


देना होता है । उपदेश तीन `प्रकारसे दिया जा सकता है--(क) प्रभुसम्मित, 
(ख) सुहत्सभ्मित त्वा (ग) कान्तासम्मित । वेद भौर प्राचीन धमंशास्तर ग्रन्थो मे जो 
आजामूलक आदेश आदि होते है, उन्हे प्रभरुसम्मित उपदेश कहा जा सक्ता है ।एेसे 


उपदेश अपनी प्रकृति से आज्ञाम्रुलक होते ह । इतिहास तथा पुराण-ग्रन्थो आदिमे. 


इत-अहित सम्बन्धी उपदेशों को सुहृत्सम्मित उपदेश कहा जातादहै। जो उपदेश 
मधुर प्रेम के साथ ओर सरसदढंगसे दिये जाते है, जिनमे न आज्ञा का भाव होता 
है जौरन हित-अहित को चिन्ता, उन्हही कान्तासम्मित उपदेश कहा जाता है । 
रस सम्बन्ध में यह स्पष्टतः समञ्च लेना चाहिए कि कोई भी पाठक काव्यका अध्ययन 
आनन्द भ्राप्ति के लिए करता है, उपदेश ओर धमेवाक्य सुनने, समञ्चन के लिए नहीं । 
दसी प्रकार जसे ही कोई कवि उपदेश वाचक कारूपधारण करने कौ भूल करता 
ह, वैसे ही वह कवि के आदरपूणं स्थान से पदावनत हो जाताहै। कृन्तकनेभी 
कहा है कि केवल उपदेश कटु ओषधि के समान होते है । काव्य में दिये जाने वाले 
उपदेण उस आह्वादकारी अमृत की भाति होते हैँ जिसके रुचिपूणं सेवन करने से 
अज्ञान ओर अविवेक का नाल सहज ही हो जाता है: 
“स्वादु काव्यरसोन्सिभ्र शास्त्रमप्युपय्‌ जते . 
प्रथमालीढमधवः पिवन्ति  कटुभेषजम्‌ । 
उपयु क्त विवेचन से काव्य-प्रयोजनो की स्थिति स्पष्ट हो जाती है। तथापि 


इस सभ्बन्ध मे दो महतत्वपूणं प्रण्न उपस्थित होते आ. | तो यहु कि इन विभिन्न 


ह यो जनों मे सर्वाधिक महत््वपूणे प्रयोजन कौन-सा है ओर दूसरा यह कि कौन- 


क 











_ सम्बन्धदै, मम्मटनेस्वयंही स्थिति स्पष्ट करते हुए कहा दहै, “सकल प्रयोजन 
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से प्रयोजनो का अधिकारी कवि है, कौन-से का अधिकारी पाठक गौर कौन-से एसे 
प्रयोजन रै जिनके अधिकारी कवि ओर पाठक दोनों हँ । जहां तक पहले प्रश्न का ५ 


क, 


मौलिभूतं समनन्तरमेव रसास्वादनसमुद्भूतं विगलितवेदयान्तरमानन्दम्‌'' - अर्थात्‌ तात्का- 
लिक आनन्द ही काव्य का मुख्य प्रयोजन है । वामन का इष्टिकोण बहुत कू शास्त्र- 
सीमित ही रहा गौर उन्होने इसी कारण भामह दारा प्रस्तुत प्रयोजनों में से अन्तिम 
दो प्रयोजनों कोटी स्वीकार. किया जौरवेःदो प्रयोजन दै--आनन्द ओर कोति। २. 
यही नहीं, वामन ने इन दोनों प्रयोजनों मसे भी कीति को अधिक महत्त्व प्रदान 
किया । यदि निष्पक्ष दृष्टि से देखा जाए तो यह्‌ स्पष्ट होगा कि भले ही कीति के १ 
प्रति मनुष्यं के भीतर अत्यधिक एषणा रहती दै ओर कवि के लिए यह्‌ एकं महान्‌ 
प्रलोभन भी होता है तथापि इसे काव्य का आधारभूत प्रयोजन नहीं कहा जा सकता । 
एक विद्धान्‌ आलोचक कहते र्ैकि “यश कौ प्राप्ति मनुष्यमात्र की स्वाभाविक 
आकांक्षा है । प्रभुत्व कामना, बड़ाई पाना या अहम्मन्यता मानव की मुल प्रवृत्ति है, 
मानव अपनी मृत्थु के पश्चातु भी अपना प्रभाव, अपनी स्मृति यहां छोड जाना 
चाहता है ।* इतना सब होति हए भी केवल कोति प्राप्त करने के लिए ही सभूचे 
साहित्य का सुजन नहीं होता । अथं अर्थात धन तो इससे भी अधिक निम्नतंर प्रयोजन 
कहा जा सक्ता है । काव्य का मूल प्रयोजन तो आनन्द ही कहा जा सकत; है। । 
क्योकि कीत्ति, धन आदितोरेमे प्रयोजनदहँजो प्राप्तभीदहो सक्ते हैँ भौर नहीं | 
भौ । आनन्द निस्सन्देह एक एेसा प्रयोज है जिसका सम्बन्ध कविसे होत। है ओर 
इस प्रयोजन कौ पूति मे कोई सन्देह हो ही नहीं सक्ता । काव्य से निःसृत होने वाला | 
आनन्द कवि ओौर भावक दोनों को गद्गद कर देता है । 
जहां तक दूसरे प्रश्न का सम्बन्ध है-भरतसे लेकर मभ्मट तक सभी कान्य | 
शास्त्रियों ने कानव्य-प्रयोजनों की चर्चा कवि भौर भावक दोनोंको दृष्टि मे रखते हए ` 4 
कीहै। भरत ने हित, बुद्धिविवद्धेन, लोकोपदेश, यश ओर धमं आदि को काश्य 
प्रयोजन स्वीकारकियादहै। विश्लेषण करने पर यह स्पष्टहो जाता हि कि भरत 
दारा प्रतिपादित इन काव्य-प्रयोजनोंमें से हित, बुद्धिविवद्धेन ओर लोकोपदेश का 
प्रत्यक्ष सम्बन्ध भ(वक के साथ होता है। जहाँ शरेष्ठ काव्य के अध्ययन से भावकमें | 
उदात्त भावभ्रूमियों का निर्माण होता है, उसके भावों का परिष्कार ओर उन्नयन 
होता है, वहीं उसके बौद्धिक स्तर का भी विकास होता है, नई-नई वच।रिक-भूभियो 
का उद्घाटन होता है भौर इस सबके अतिरिक्तं उसे एक मागंदशेन प्राप्त होता है, 
जी वन-यापन के उदात्त मार्गो का परिचय मिलता है। यश ओर धमं--इन दोनों 
काव्य-प्रयोजनों का सम्बन्ध क्रमशः कवि भौर कदि तथा भावक दोनोंसे है। कवि ॥ 
को यश-प्राप्ति की चाहं होती है ओर श्रेष्ठ काव्य-सृजन से, उसे ओर उसकी कृति 
को अमरत्व प्राप्त होता है, जहां तक,धमं का सम्बन्ध है--कवि गौर भावके दोनौं 
ही इसकी प्राप्ति के इच्छुक होते ह ॥ इसी क्रम मे भामह के काञ्य-प्रयोजन व 
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उत्नेख्य है । भामह के काव्य-प्रयोजन है--कलाओं में विचक्षणता, प्रीति, कोति 
तथा चतुवंगं फलप्राप्ति । इन चार प्रयोजनों से कलाओं कौ विचक्षणता तथा 
प्रीति का सम्बन्ध पाठकके साथरहै, कीति का प्रत्यक्ष सम्बन्ध कवि के साथ ओर 
चतुवंगं फलप्राप्ति .का सम्बन्ध कवि तथा पाठक दोनों के साथ कहा जा सक्ताहं। 
मम्मट ने छः काव्य-प्रयोजन स्वीकार कयि हैँ--यश, अथं अमंगल का निवारण 
व्यवहारज्ञान, स्यः पर निवृत्ति ओर कान्तासम्मित उपदेश । इन छः काव्य-प्रयोजनो 
न्नं से यश, अर्थं ओर अभंगल का निवारणं कवि को हृष्टि मं रखकर बताये गये रहै, 
जबकि शेष तीन प्रयोजन अर्थात्‌ व्यवहारजान, सद्यः पर निवृत्ति ओर कान्तासम्मित 
पदेश का सम्बन्ध भावक के साथ होता ह। इस आधार पर विभिन्न काव्य 
क्ास्त्रियों हारा प्रतिपएदित कान्य-प्रयोजनों का कवि तथा भावक कोष्ट से विभाजन 
किया जा सकता है । तथापि इस सम्बन्ध मे यह उल्लेख्य है कि यह विभाजन सवथा 
अन्तिम अथवा अपरिवतंनीय नहीं कहा जा सक्ता । | 
प।ष्चात्य काव्यशास्त्रीय परम्परा मे काव्य-प्रयोजनो के सम्बन्ध मे भी विस्तार 
च विचार किया गया है ओर काव्य-प्रयोजन कौ व्यापक अवधारणा को समक्षे के 
लिए पाश्चात्य काव्यशास्त्रियों द्वा रा प्रस्तुत काव्य-्रयोजनों का विवेचन भी आवश्यक 
ह । पाश्चात्य कान्यश। स्त्री परम्परामे काव्य के मुख्यतः छः प्रयोजन बताये गये 
ह--(क) कला कला के लिए, (ख) कला जीवन के लिए, (ग) कला जीवन से 
लायन के लिए, (घ) कला आत्मानुश्रुति के लिए, (ङ) कला आनन्द के लिए ओर 
च) कला सुजन की आवश्यकता की पृतिके लिए 1 पश्चिमी साहित्य जगत्‌ मे 
1 8वीं, 19 वीं मौर 20वीं शताब्दियों मे करई प्रमुख सिद्धान्तो का जन्म हुआ जिनमे 
ग्र सिद्धान्त अथना वाद हँ--शास्वरवाद;,. स्वच्छन्दत।वाद, कलावाद, नीतिवाद, 
ल्लीष्ठववाद, मनोवंज्ञानिक तथा समाजवादी विचारधारा आदि । स्वच्छन्दतावादियों 
तरे काव्य के मुख्यतः दो प्रयोजन स्वीकार किये-सौन्दयं ओर आनन्द । इस काव्य- 
सिद्धान्त के प्रवर्तक के अनुसार, “आनन्द का आधार सौन्दयं होता है ओर सौन्दयं का 
-आध्रार कल्पना 1 कालान्तर मे सौन्दयं ओर आनन्द के प्रति इतना अधिक आग्रह नहीं 
रहा ओर सांस्कृतिक एवं नेतिक मूल्यो के प्रति अत्यधिक आग्रह हो गया। इस नई 
श्रवृत्ति के अनुयायियों मे रस्करिन, आनेल्ड आदि पाश्चात्य साहित्यममजों के नाम 
--ल्लेखनीय है । टांलस्टाय आदि विद्वानों ने पुनः कला कं प्रत्यक्ष सम्बन्ध मानवता- 
श्राद के साथ स्थापित किथा। इन पाश्चात्य विचारकों के मतानुसारं कला अथवा 
काव्य की अन्तिम सिद्धि मानव-मात्र के मांगल्यमे हैँ । उनकी यह्‌ हृद मान्यता थी 
किं “जिस साहित्य मे जीवन-निर्माण को जितनी अधिक शक्ति होती है, वह साहित्य 
उतना ही समादृत होता है । टोल्सटाय के अनुसार, ““विश्व-त्रेम ओर विश्व-करुणा ही 
वास्तविक धमं है । अतः इन्दीं को सिद श्रेष्ठ कला का प्रयोजन है ।“ ` 
अनुसार 4 + = ९५४ ष च 
नेदयजन्य आनन्द भें ही निहित है । इनके 
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मतानुसार न तिक्र अथवा मानकीय मूल्यों की प्रतिष्ठा काव्य का मुख्य प्रयोजनं नहीं 
हो सकती । काचर का प्रयोजन, कान्य के भीत्तर ही दू ठना होगा, उससे बाहर नहीं । 


डले ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे कटा कि काच्य का मुल प्रयोजनं सौन्दयंजन्य आनन्द 


ही हो सकता है जौर सी भमोजन कान्य से बाहर के प्रयोजन हौ सकते ई, उसके 


 आन्तस्कि तत्त्व अथवा मूल्य नहीं । ॑ 


पाश्च स्य चिद्भानं के एक अन्य वर्गे के अनुसार कान्य करा प्रयोजन केवलं यही 
होवा है कि उसके पठन-पाठन से सनुष्य अपने संत्रस्त गौर दुखी जीवन में क्षणिक 
सुख क अनुभव कर लेता है 1 अतः इस वगं के विद्वानों के अनुसार काच्च क्रा मूल 
श्रयो जीवन के कट्‌, यथाथं से मुक्ति प्राप्त करना है । यही कारण है कि उनङ्क 
काव्य-सिद्धान्त को “जीवन से पलायन का िद्धान्त' कहा गया है । 
वाश्चात्य साहित्य जगदु के विद्वानों के एक अन्य वंके अनुखार कलाका 
मूल भ्रयोजन आत्मामुभ्रुति है ओर निस्सन्देह यह ` काव्य-प्रयोजन्‌ भारतीय काव्य- 
परयो जर्नो के बहुतः निकट दीखता है । तथपि इख सम्बन्ध मे यह उल्लेख्य है कि 
आत्मानुभूति केवल एकांमी भ्रयोजन ही कहा जा शकता है । आत्मानुभूति अपने आपः 
मे कोई साध्य नहीं हो सकता । काव्य का प्रयोजन तो कुछ ओर ही होगा । 
आधुनिक कान्यशास्त्रीय चिन्तन में आनन्द गौर लोक-कल्याण--इन दो 
प्रयोजनों के प्रति अत्यधिक आग्रह दीखता है । आनन्द अपने आप में व्यक्तिगत 
होता है मौर लोक-कल्याण का सम बन्ध समूचे समाज से होता है । प्राचीन काव्य- 
शास्त्रीय परम्परा मे जिन विभिन्न प्रयोजनों कौ स्थापना की गयी है, उन्हँ भी इ्न दो 
स्थूल वर्गों मे विभाजित किया जा सकता है । व्यक्तिगत आनन्द के अं 
वद्धेन, प्रीति, कला-विचक्षणता, यश ओर अथं आदि की गणनाकीजां सकती है 
जबकि लोक-कल्याण के अन्तगं त लो क-व्यवहार, लोकोपदेश, हित आदि के प्रयोजनो 
को परिगणित किया जा सकता है । इस सम्बन्ध मे यह उल्लेख्य है कि कीति ओौर 
अथं - व्यक्तिगत प्रयोजन होते हृए भी काव्य की केवल प्रासंगिक सिद्ध्या है, काठ 
का अन्तिम भौर अकाट्य प्रयोजन नहीं । इस प्रकार निष्कषंतः काव्य केदो 
प्रयोजन रह जति हैँ सौन्दयं भौर आनन्द । काव्य अपने आप में सौन्दयं की सृष्टि 
होती है किन्तु भारतीय परम्परा के अनुसार सुन्दर शब्द भी एक व्यापक आधार लिये 
होता है । हमारे यहाँ रूपगत अथवा बाह्य सौन्दयं कभी भी श्रेय नहीं रहा है । 
हमारे यर्हां काव्य कौ एर के लिए केवल सौन्दयं को ही एकमात्र कसौटी नहीं माना 
गया । काव्य कौ एक कसौटी यदि सौद्यदहैतो दूसरी कसौटी काव्य के श्वेष्ठत्व की 
है । काभ्यकेश्रेष्ठन्व की कसौटी उसके लोक-कल्याणकारी रूप में निहित होती है । 
अतः स्व मावतः हमरे यहाँ वही काव्य श्रष्ठ ओर महानु स्वीकार किया गयाहै 
जिषमें श्रेष्ठत्व गौर सौन्दयं का अभूतपृवं समन्वय है । यदि ओर अविकं गहराई से 
विवेचन क्रिया जये तो कान्य का केवल एक ही प्रयोजन अर्थात्‌ आनन्द उसके समग्र 
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ख्व को अपने भीतर समेट लेता दै । निस्सन्देह, यह एक विशुद्ध रूप से भारतीय ^ 1 
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5 है क्योकि भारतीय संस्कृति का मूलाधार गहीह कि व्यक्ति के निजी सुख 
ओर लोक-कल्याण के मध्य कोई अलयाव की स्थिति नहीं होती । एक विद्धानुं जालो- 
चक ने इस स्थिति को स्पष्ट करते हुए कहा है कि “यदि एक शन्द मे “आनन्दः को 
ही मूल काव्य-प्रयोजन स्वीकार कर लिया जाये तो असंगत न होगा, क्यो कि अपने 
मूल दाशंनिक ओर सांस्कृतिक अथं मे भारती य शब्द आनन्द" इतना उदार, उदात्त 
आर व्यापक टै कि इसमे व्यक्तिशः कवि की आत्मलब्धि से लेकर प्रमाता को अआनन्दा- 
नभ्रूति तक तथा सामाजिक स्तर पर लोकरंजन से लेकर लोकमंमल तक सहज समा- 


विष्ट रहै 1" ॑ 
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काव्य के तत्व 


काव्य के स्वल्प के विश्लेषण से काव्य के कई तत्त्वो का महत्त्व स्वतः स्पष्ट 
हो जाता है । तथापि मूलतःकाव्य केदो ही तत्त्व हो सक्ते है--भावपक्ष ओर 
कलापक्ष । कविता विशुद्ध ख्पसे हृदय के सुन्दर भावो की सुरम्य ओर सशक्त अभि- 
व्यक्त्ति होती है । इस आधार पर भीकाव्य केदो हौ तत्त्व उभरते है--एक तो 
वण्यं-वस्तु अर्थात्‌ मानवीय भावादि ओर दूसरे उनको अभिव्यक्ति अर्थात्‌ शनी अथवा 
कलापक । इन्हीं दो पक्नो को अनुभूति पक्ष तथा अभिव्यक्ति पक्ष के नामसेभी 
अभिहित किया जाता रहै। इस सम्बन्धमे यह भी उल्लेख्यटै कि काव्य के स्वरूप 
का विश्लषण करने से यह स्पष्ट हो चुकादहै क्रि काव्य के तत्त्व मूलत. दो प्रक।र्‌ के 
हीते है-एक तो वे जिनका सम्बन्ध उसके अन्तरगसे होता रहै, मौर दूसरे वे जिनका 
सम्बन्ध काव्य के बहिरंगसे होतादै। काव्य का अन्तरंग तत्त्वत रस होता है जिसे 
कड काव्यशास्वियो ने काव्य की आत्मा का गौरवपूणं पद दिया है) इसके विपरीत 
काव्य के बह्रंग तत्त्वो मे काव्य की बाह्य साज-सज्जा ही आती है जसे सुन्दर शब्द- 
विधान, अलंकार-छंदों की सुरम्य योजना आदि-आदि । इस आधार पर भी काव्य त 
दो तत्त्व उभरते ह--काव्य की आत्माके रूपमे काव्यरस ओर उसके णरीर के रूप 
मे उसकी बाह्य साज-सज्जा अर्थात्‌ शेलीगत सौन्दयं । यहु इष्टिकोण विशुद्ध रूप से 
काव्यशास्त्रीय चिन्तन का प्रतिनिधित्व करता है। 
काव्य के तत्वोंके प्रश्न को लेकर भारतीय काव्यशास्त्र की भाँति ही 
पाश्चात्य काव्यशास्त्र मे भी पय्ति विवेचन-चिन्तन हुआ है । पाश्चात्य काव्थशास्वियों 
ने काव्य के उपयुक्त दो मौलिक तत्त्वों के अतिरिक्त कवि-कल्पना को भी अत्यन्त 
गौरवान्वित करिया है । वस्तुतः भारतीय मतमें भी कवि-कत्पना की सत्ता स्वीकार 
को गयी है किन्तु उसका विवेचन कवि-प्रतिभाके अन्तगंत क्रियागयादहै। तथापि 
भारतीय मत में कत्पना-ततत्व को इतनी अधिक महत्ता नहीं दी गयी जितनी कि 
भगव = काव्यशास्त्र में दी गयी है । पाएचात्य काव्यशास्त्रियोने भावपक्ष के अतिरिक्त 
विचार-पन्न की भी सत्तास्वीकारकी है । मनिव-मन अपने भावों कौ अभिव्यक्ति के 
लिए लालायित रहता ह भौर उत्त अभिव्यक्ति का माध्यम समथं अर्भिव्यजना शेली 
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, है । मनुष्य की इस भाव-सम्पदा के अतिरिक्त उसकी एक वंचारिक अथवा 
बौद्धिक सम्पदा भी होती है । इस प्रकार पाश्चात्य काव्यशास्त्रियों के मतानुसार 
काव्य के निम्नलिखित चार तत्त्व होते है-- 

> (क) भावतत्त्व अथवा रागात्मक तत्त्व । 

(ख) विचारतत्तव अथवा वुद्धितत्त्व । 

(ग) भाषा-णली तत्त्व, तथा 

(च) कल्पनातत्त्व । 

इन समी काग्यतत्वों का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है-- 

(क) मावतस्व अथवा रागात्मकं तत्त्व काव्य मे भावतत््व ॐ अन्तगंत सभी 
क्रायं-विषय आ जपते हैँ किन्तु अन्ततः भावपन अर कलापक्न दोनों की चरम सिद्धि 
रसोत्कषं मेँ होती दै ओर केदाचित इसीलिए रष को काम्म को आत्मा कहा गया है । 
जिस काव्य में सभाव की स्थिति नहीं है बह ` कान्य वस्तुतः काव्य कहलाने का 
टी नहीं है। ये भाव प्रत्येक व्यक्ति की अन्तरात्माका एक अनिवायं ओर 


अधिकारी 
युग भे, प्रत्येक देश 


मौलिक धमं है । दुःख-सुख, राग-दढष आदि की अनुभूति प्रत्येक 
कर प्रत्येक व्यक्ति कों होती रही दै गौर यही कारण दह कि इस प्रकार के सनातन भावों 
तनो व्यक्त करने वाला साहित्य अजर-अमर रहता है । इस भाव-तत्तव की सिद्धिही 
कराध्य की चरम सिद्धि है । पाश्चात्य काव्यणास्त्रियों-ने इस भव-तत्त्व की सिद्धिके 
लिए तीन महत््वपूण सिद्धान्त निर्धारित किथे है जिनका विवेचन इस प्रकार है -- 
काव्य की चरमसिद्धि के लिए पटली बात का सम्बन्ध भावों को उदात्तता 
च है । भावों की उदात्त भूमि मनुष्य के भावलोक का वह धरातल है जहां उसका 
/द्व' ओर "पर' का सम्बन्ध नहीं रहता, ओर जीवन के उच्चतम मूल्यों कौ प्रतिष्ठा 
होती है । काव्य का भाव-पल जितना अधिक उदात्त होगा, वह मानव-मन के भीतर ` 
। गहरा उतर आयेगा । सस्ती भाव्‌ कता अथवा निरा मनोरंजन हल्के स्तरके . 
काव्य को ही सृजन कर सकता है भौर ठेसा काव्य केवल प्ामयिक महत्व काही | 
हो सकता है । वही साहित्य सनातन न स्थायी हो सकता है जिस्म मानवीय 
वों की उदात्त ज्ञकी परिलक्षित होती हो । भावों कौ उदात्ता की एक अन्यतम । 
उपयोगिता ओचिस्य का निर्वाह होती है । उदात्त भावो की प्रतिष्ठा से ओचित्य |# 
करी स्वतः सिद्धि हो जाती है । फलतः हमारे भाव व्यवितगत सुख-दुख कौ सीमाओं | 
ते मुक्त हो जति है, अपने-पराए कै सम्बन्धो से मुवित्त मिल जाती है गौर उदात्त 
। वों की सहज भतिष्ठा हो जाती है । यही नही, काव्य मे शिवत्व की प्रतिष्ठा 
नरी भावों कौ उदात्ततासे ही सम्भव होती हं । शिवत्वं का आशय सवेजनहित 
अथवा कल्याण ते होता है ओर मनुष्य मे एमे भावों की प्रतिष्ठा तभी हो पाती 
है जबकि वह "स्व" की परिधि से मक्त हो सके । अपने स्वयं के सुख-दुःख, राग ष 
वे मुवित पकर ही मनुष्य अपने से इतर प्राणियों के सुख-दुःख की चिन्ता कर सकता 
है गौर वह्‌ स्थिति तभी आ सकती है जबकि उसकी रागात्मिकावृत्ति का यथोचित 





चः ^ । ॥ 
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परिष्कार हो जाये । निस्सन्देह उदात्त भावों की प्रतिष्ठा मनुष्य के रोगों का परिष्कार 
कर देती है । | 
उदात्त भावों को प्रतिष्ठा के साथ-साथ भाव-गहनता अथवा भाव-तीव्रत। म 
भी बहुत महत्व होता है । काव्य की सिद्धि के लिए केवल यही आवश्यकं नहीं है 
कि काव्य में उदात्त भावों की प्रतिष्ठा की जाये, बल्कि यह्‌ भा आवश्यक है करि भावों 
मे तीतब्रता ओर गहनना भी बनी रहे । रस्त-निष्पत्ति के प्रसंग मे जब अखण्ड तथा पूणं 
रसानुभूति पर बल दिया जाता है तो उसका आशय वस्तुतः इस भाव-तीव्रता से 
ह्येता है । रसःप्रकरण में इस स्थिति को रसोदीप्ति कठा जाता । जो भाव अथवा 
भावानुभूतियां पूणेतः परिपुष्ट नहीं हो पातीं उनसे काव्य-रतत की निष्पत्ति में 
निश्चित बाधा पहंचती है । काव्य की चरम सिद्धि के लिए यह आवश्यक है कि 
उदात्त भावों की प्रतिष्ठा के साथ-साथ उनमें गहनता ओर तीव्रता भी हो । उदात्त 
भावों कौ गहनता मानव-मनः के सवसे गहरे कोने की टोह लेकर आती है ओर 
कदाचित इसी कारण उसकी छाप भी अमिट होती है । 
काव्य को चरमसिद्धिके लिए तीसरी मठत्त्वपुणं बात भावोंके वं विध्य की 
दे । मानव-मन सतरंगी भावों की अक्षयनिधि है, उसमं सहस्रो भाव-ऊभिरयां उठती 
ओर तरती है । भावों के वैविध्य का आशय विभिन्न भाव-रंगों से होता है । काव्यमे 
किसी एक ही भाव के सहारे रसोत्कषं कौ स्थिति प्राप्त नहीं हो सकती । एकरसता 
को बचाने के लिए यह्‌ आवश्यक ह कि कान्य का कायं भी जीवन की भांति ही बहुरगी 
हो । हिन्दी भाषा का रीतिकालीन साहित्य इस बात का सशक्त प्रमाण है कि क्रिस 
भकार एक ही भाव काव्य की व्यापक भाव-भरूमि को संकुचित कर देता हे ओर इस 
रकार समूचे काव्य का सर्वाधिक अहित करतादहै। दो शब्दों मे कठा जा सकता है 
कि “अतः विभिन्न स्थायी संचारी भावों की चित्र-विचित्र नियोजना से राव्य से 
भावों की व्यापकता लाना भी श्रेष्ठ साहित्य-सिद्धि के लिए आवश्यक है । साहित्य में 
वही रचना अधिक लोकप्रिय हती है जो पाठक के विविध मनोवेगो को तरंगित कर 
दे ।” उपयुकत विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि काज्य कौ चरमसिद्धि के लिए 
रति भाव, भावों कं) गहनता ओर भाव-वंविध्य--ये तीनों सिदान्त अवश्यक हैँ । ` 
जिस काव्य में इन तीनों सिद्धान्तो का सम्पक्‌ निर्वाह नहीं होगा, वहीं रसोत्कषं 
बाधित हो जायेगा । उदाहरण के लिए सुर का कृष्ण-काव्य लीजिए । उसमे उदात्त 
भाव भी है, भावों को गहनता भी है किन्तु भाव-वेविध्य का अभाव है, अतः स्वभावतः 
उतक। काव्य महानु होते हृए भी एकांगी कहूलाता है । इसी प्रकार हिन्दी के रीति- 
कालीन साहित्य मेँ न तो भावों की उदात्ता है न भाव-वेविष्व; केवल भावो की 
गहनता के सहारे रीतिकालीन साहित्य हिन्दी करा स्थायी भौर सनाटन साहित्य नहीं 
बन सका । इन तीनों सिद्धान्तो के निवंहण के साथ-साथ यह भी आवश्यक है कि 
युगानुकृल भावों ओर संवेदनाओं को भी स्तर प्रदान किया जये। युग के साथ-साथ 
परिस्थितियां भौर वातावरण भी बदलते रहते हँ ओर काव्य की सिद्धि कै लिए 
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यह्‌ आवश्यक है कि उसमे बदलते हृए प्रत्येक युग-परिव तन परिलक्षित हों । यद्यपि 
मनुष्य के मूल भाव कभी नहीं बदलते किन्तु फिर भी उनकी अभिव्यक्ति का स्तर तो 
^ बदलत। ही है) - 

(ख) विचारतत्तव अथवा बुदधितत्त्व - साहित्य अथवा काव्य को सिद्धि केयल 
सहदय का अनुरजन करने में नहीं छिपी है । मनोरजन कभी भी सत्साहित्य का लक्ष्य 
नहीं हो सकता । विशव के श्रेष्ठतम साहिव्य की रचना केवल जन-समुदाय को हलराने- 
दुलराने के लिए नहीं की गयी है। कवि का एक अपना जोवन-दशन होताहे, एक 
विचार-हष्टि होती है जिसे लेकर उसकी कविता का निर्माण सम्भव होता है “स्व-. 
भावतः उसके समक्ष जीवन गौर जगतु के चिरन्तन सत्यो के उदुघाटन का दायित्व ` 
होता है। यद्यपि मनुष्य की भाव-सम्पदा मे भी विचार अथवा बुद्धितत्त्वं समाविष्ट 
रहता है फिर भी प्रबन्ध-काग्यों, नाटकों, उपन्यासो आदि मे विचार-तत्त्व की स्वतन्व 
सत्ता भी रहती है । अन्यथा. भी, प्रत्येक साहित्यकार को साहित्य-सुजन मे बुद्धितत्त्वं 
अथवा विचारतत्त्व की अपेक्षा रहती है क्योकि साहित्य का सुजन जीवन के सब-कूछ 
को लेकर होता है ओर कवि अथवा साहित्यकार अपनी विवेक-बुद्धि के बल पर 
अपनी कृति की वण्यंवस्तु का चयन करता है। ओवन के खुले ओौर अपरिमित 
वरांगण में वण्ये-वस्तु के चयन के लिए कवि को विवेक-बुद्धि का अ।श्रय लेना होतः 
है अतः बुङ्कितत््व की महत्ता स्वतः ही प्रतिष्ठित हो जाती है। पाश्चात्य काव्य- ` 
शास्तरियों ने भाव-तत्त्व की भाति ही विचार-तत्त्व अथवा बुद्धि-तत्त्व कौ सिद्धिके प्रश्न 
पर विचार कियाद । इस सम्बन्ध में उन्होने पुनः तीन महत््वपूणं बातें कही है जो 
निम्नानुसार दं 

इस सम्बन्धमं सबसे पहली बात तो यह दै किं कवि अथवा साहित्यकार को 
दस बात का निरन्तर ध्यान रखना चाहिए कि वह अपने विचारों की अभिव्यक्ति 
इतने सरस ढंग से करे कि सहूदय को एेसा अनुभवदहो कि वह काव्य का आनन्द 
उठा रहा है, नीतिशास्त्र के शुष्क भौर नीरक्त नियमोको कष्टकर परिभाषाओं को 
गले नहीं उतार रहा । काव्य भौर नीति अथवा धमंशास्त्र के मध्य सुस्पष्ट विभाजन 
रेखा तो रहनी ही चाहिए ओर यह तभी सम्भव हो सकताहै कि जबकि कवि अथवा ` 
साहित्यकार अपने जीवन-दशंन, आदर्शो, विचार-दृष्टि को कल्पना के सम्मिश्रणसे 
इतनी सरस अभिव्यक्ति प्रदान करे कि सहृदय को वस्तुतः अन्त्रेरणा प्राप्त हो । सच 
बोलो, दया करो अ।दि नीति-गाक्यो के लिए काव्य में कोई स्थान नहीं हो । कूवि 
अथवा साहित्यकार अपनी कृतियो मे एेसे पात्रों की सृष्टि करता है कि उनका अपना 
आचरण स्वतः ही सहूदय को सत्क्मो के लिए प्रवृत्त करतादहै। दो शब्दोमे, कहा 
जा सकता है कि कवि अथवा साहित्यकार को अपने दायित्व के प्रति सदंद जग 
रहना च।हिए, फिर भी यदि वह कवि के स्थान पर उपदेशक अथवा धर्म-प्रचारक का 
बाना पहनने की भूल करताहै तो यह निश्चित दहै कि उसका साहित्य सह्य कै 
अन्तमन का स्पशे नहीं कर सकता । 


` च 
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इस सम्बन्ध में दूसरी महत्त्वपुणं बात यह है कि कवि अथवा साहित्यकार को 
श्रेष्ठ विचारों की योजना प्रस्तुत करनी चाहिए । यही नहीं, उसके समक्ष महातु 
उद श्य होना चाहिए जो कि स्वभावतः महान्‌ ओर श्रेष्ठ विचारों की स्थित्तिसे ही 
सम्भव हो सक्ता है । कवि की विचार-योजना का मुल, जीवन का खला प्रांगण होना 
चाहिए । इस सम्बन्ध मे यह भी उल्लेख्य टै कि श्रेष्ठ विचार-योजना समाज ` का 
हित-साश्चन करती है ओर एक व्यापकं एवं भानवतावादी हृष्टि कां सुट आधार भी 
प्रस्तुत करती है । जीवन को वास्तविक गति जीवन के उच्चतम मूल्यों ओर महान्‌ 
आदर्शो मे होती है ओर इस गति का प्रुलाधार विचारों की श्रेष्ठता तथा उहश्य की 
महानता होती है । संकुचित अथवा संकीणं विचारों से साहित्य कलुषित होता है ओर 
परिणामतः स्वस्थ समाज का विकास अवरुद्ध हो जाता है । अतः महान्‌ ओर चिर्‌- 
स्थायी साहित्य के प्राप्ताद को नीव तभी सुदृढ हो सकती है जबकि श्रेष्ठ विचासें अर 
महान्‌ उद्‌ श्यो को लेकर साहित्य का ताना-बाना तेयार किया जाए । 





इस सम्बन्ध में तीसरी बात का सम्बन्ध युग-चेतनाके साथै । कवि को इस 
सम्बन्ध में पूणं जागरूक रहना चाहिए कि उसकी कृतियों मे उसका युग-जीवन पूरी 
इमानदारी के साथ प्रतिबिम्बित हो सकाटहै। कवि को अपने युग को प्रगतिशील 
विचारधारा का प्रतिनिधित्व करते हृए सशक्त ओर समथं साहित्य का सुजन करना 
चाहिए । तथापि इसका यह आशय नहीं है कि यह संदान्तिक मत-मतान्तरों को लेकर 
प्रचारवादी साहित्य का सुजन करे । साहित्य में जोवन की. व्यापक तस्वीर होनी 
चाहिए ओर वह तभी सम्भव है जबकि साहित्यकार अपने युग-जीवन जो पूरी निष्ठा 
के साथ चित्रित करे । 


बुखितत्त्व के सम्बन्ध मे एक अन्य महत्त्वपूर्णं तथ्य यह भी है कि काव्य-सृजन 
मे कल्पना की उन्मुक्त उडानों पर कुण लगाने में भो बुद्धितत्व कौ अपेक्षा २ हती 
है । काव्य के सृजन मे कल्पना का महत्त्व स्वतः स्पष्ट है किन्तु सम्भाव्य कल्पनाओं 
से साहित्य का अहित ही होता है, मतः यह आवश्यक है कि कल्पनाओों के उन्मुक्त 
घोड़ों "र विवेक-बुद्धि का संगम बना रहे । 





(ग) भाषा-शेली तस्व--भःषा-्णली भादि का प्रत्यक्ष सम्बन्धे कान्य कै 
बहिर से होता है गौर भारतीय काव्यशास्त्र मे इसी तत्त्व को कलापक्ष का नाम 
दिया गया है । कलपक्ष भी भावपक्ष की ही भाति महत्त्वपुणं होता है । इस सम्बन्ध 
मे डां° सुलावराय कहते है कि “वे दोनों पक्न (भावपक्ष ओर कलापक्ष) एक-दूसरे 
के सहायक भौर पूरक होते है । भावपक्ष का सम्बन्ध काव्य की वस्तुसे है गौर कला 
का सम्बन्ध भकार याशेलीसे है । वस्तु भौर आकार एक-दसरे से पृथक्‌ नहीं हो 
सकते । कोई वस्तु, आकारहीन नहीं हो सकती है मौर न आकार वस्तु से अलग 

किया जा सकता है 1“ तथापि भावपक्ष काव्य का प्रधान अंग होता है जबकि कलापक्ष 
षट्‌ चक्‌ अथवा पोषक होता है । दुसरे शब्दों मे मनुष्य की आत्मा उसका स्व॑स्व होती 
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है किन्तु शरीर के अभाव में मात्मा भी केवल दाशेनिक चिन्तन का विषय हो सकती 
है । ठीक यही स्थिति कान्य कौ भी है । जिस प्रकार स्वस्थ आत्मा स्वस्थ शरीर में 
वास करती है, ठीक उसी प्रकार स्पृहणीय उदात्त भाव-ततत्व भी सुन्दर ओर प्रभावो- 
त्पादक भाषा-शंलीमें ही शोभित होते है। | 
भाषा-्षली तत्त्व का निर्माण शब्द ओर अथं मे होता है ओर वे शब्द ओर 
अथं भौ वही होते है जिन परसभीका अधिकार होता है । दुसरे शब्दो मे, कवि 
जर साधारण व्यक्ति की अभिव्यक्ति में शब्दों का अथवा भाषा का अन्तर नहीं होता 
अपितु शम्दों कौ प्रस्तुति का अन्तर होता है । कवि सुपरिचिक्ठ भौर बहुश्रुतं शब्दों 
को ही एेधे चमत्कारिक ढंग से प्रस्तुत करता है कि पाठकवगं सहज ही प्रभावित हो 
जाता है। शब्दों की इस चमत्कारिक प्रस्तुति को ही कलात्मकता कहते है । श्रेष्ठ 
विचारों भौर उदात्त भावों की सायंकता सफल अभिव्यंजना मे छिपी होती है। एक 
विद्वान्‌ आलोचक के शब्दों मे, “जिस प्रकार स्वस्थ आत्मा के रहूतै हए भौ बाह्य 
शारीरिक आकषंण सौन्दयं. स्वच्छता की आवश्यकता रहती है, उसी प्रकार काव्य मे 
श्राव-सम्पदा रहते हृए भी भाषा-शंली कौ कलात्मकता सोने में सुहागे का काम कृरती 
ह ।"' इस भ्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि भाषा-शैली का सोन्दयं वस्तुतः कवि को 
कलात्मकता का परिचायक होता है । 
भ्राबा-्ैली पर विचार करते समय विद्वानों ने कई प्रकार की विशेषताओं 
का उल्लेख किया है जिन्द काव्यशास्त्रीय भाषा भें शैली के तत्त्व ऊहा जाता हे । 
श्ाषा-शली के इन तत्त्वों मे सरलता, स्पष्टता, स्वाभाविक्ता, प्रभावात्मक्ता, अलं- 
करण, कलात्मकता आदि उल्लेखनीय हे । यद्यपि शैली के उक्त तत्त्व स्वतः स्पष्ट हँ 
तथापि इनका संक्षिप्त परिचय दिया जा रहा है--(1) सरलता- सरलता का 
आशय अथं-सारल्यसे होता है। शब्दों के अथं कष्टकर नहीं होने चाहिए अर्थात्‌ 
उनकी अ्थं-प्रतीति सरल ओर सहज होनी चाहिए । (2 ) स्पष्टता प्ली का 
गुण उसकी स्यष्टता है । शब्दों का प्रयोग से अथो मे किय! जाना चाहिए 
जिसमे किसी प्रकार की द्विविकधान हो । पणं रसानुश्रूति के लिए यह्‌ आवश्यक है 
कि अथं -प्रतीति अत्यन्त स्पष्ट ओर निरन्त हो । (3) स्वाभाविकता-- मानवीय 
स्रावो की स्वाभाविक-योजना ही सहृदय के अन्तमेन को स्पशं कर पाती है । भाषा- 
शली चे स्वाभाविका का आण्य एेसी णब्द-योजना से होता है जिसकी अर्थ॑-प्रतीति 
अत्यन्त सहज ओर स्वाभाविक हो । (4 ) प्रभावात्मकता--भाषा-शेली की पहली 
गरतं उसकी प्रभावात्मक्ता है । भाषा-शेली का सहृदय के मन पर प्रत्यक्ष प्रभाव 
पड़ता है ओर वह तभी सहुदय को प्रभावित कर सकती है जबकि उसकी शब्द- 
योजना आकर्षक ओर मधुरहो। जो कविता पठ्ने-पात्रसे सहूदय के मनमे रुचि 
उल्पन्न नहीं कर सकती, वह कालान्तर मे उसे प्रभावित भी नहीं कर सकती । 
(5) अलंकरण--अलंकरण का आशय साज-सज्जा से दै । यद्यपि मानवीय भावों 
की अभिग्यक्ति सीधे-षादे शब्डो के माघ्पमसेभीदहो सकती है। तथापि अलंकृत 
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भाषा-शेली निश्चय ही अपना अलग आकषण रखनी है । (6) = | 
त्मकता में भाषा-शेली सम्बन्धी सभी उपयुक्त गुणों का समाहार हो जाता है । 


(घ) कल्यनातच्व - क्य-सुजन में. कल्पना का अत्यधिक महत्व रोता है 
जपितु सचाई यह है कि कल्पना ही एक ेसा तत्त्व है जा सामान्य श्यक्ति गौर एक 
कवि के मध्य विभाजन-बिन्दु समज्ञा जा सक्त। है । कवि अपनी कविता के माध्यम 
से उन्हीं भावों कोहीतो व्यक्त करतारहै जो कि "एक व्यक्ति'के रूपमे किसके 
भीहो सक्ते है! कवि भी तो मूलतः एक भ्यक्ति होता है गौर उसके बाद कवि । 
अतः उसको भाव-सम्पदा, उसका जीवन-दशंन, उसको विचार-दष्टि एक व्यक्ति के 
रूप मे होती है, उसको महत्ता इसी बात में है कि उसके पास अनुभूति के साथ-साथ 
भर्भिव्यक्ति को सामथ्यं भी होतो है । निस्सन्देह उसको यह अभिव्यक्ति अपने आप में 
कलात्मक होती है ओर कदाचितु इसी कारण उसकी भमभिव्यक्ति सामान्य व्यक्ति की 
अभिव्यक्ति से अलग होती है। काव्य में कलात्मकता गौर सौन्दयं की सृष्टि का 
समचा श्रेय कल्पना को दिया जाता है गौर इस प्रकार कल्पना एक अत्यन्त महत्त्व- 
पूणं अवधारणा बन जाती है । 





पाश्चात्य काव्यशास्त्रीय चिन्तन मेँ कल्पना को अत्यधिक महत्त्व दिया गया 
है । सचाई यह है कि “कल्पना के दवारा कवि पूर्वानुभ्ूत वस्तुओं, बटनाओों, भावं 
का चित्रण ही स्मृति के सहारे नहीं करता अपितु कल्पना की सहायता से वह अहृष्ट- 
पूवं, अश्रुतपूवं एवं अननुभ्रूत वस्तुओं की सृष्टि करने मेँ भी समर्थं होता है । कल्पना- 
शक्ति केद्वाराही कवि साधारण घटनाओंको भी असाधारण बना देता है ओर 
रसहीन तथा शुष्क वस्तुओं को वह्‌ पाठक के मानस-चकृभों के सम्मुख ला खड़ा कर 
देता है । कल्पना ही कवि की सुजन-शकिति है ओौर इसी के बल पर वहं ब्रह्मा की 


सृष्टि का पुननिर्माण कर सकता है । इसी के बल पर कवि भविष्ये-दष्टा गौर लष्टा 
कहलाता है ।* 


पका > प 


। 
| 
| 
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भारतीय काव्यशास्त्रं ने इस कल्पना तत्त्व पर॒ कवि-प्रतिभा शीषंक के 

अन्तगतं विचार किया है । आचार्यो ने काव्य के तीन हेदुगों का वणंन किया है-- 
प्रतिभा, ब्धत्पत्ति बौर मभ्यास । इन तीनों हेतुं में भी प्रतिभा को सर्वाधिक महत्त्व 
दिया गया है गौर. भारतीय काय्यणास्त्र की कल्पना के सर्वाधिक निकट है । भटुतौत 
अनुसार, “प्रतिभा उस प्रज्ञा का नाम है जिसमें कवि रसानुकूल शब्दार्थो के चिन्तन 

मे लीन होकर अनुभूत सौन्दयं का नूतन एवं मरतं चि प्रस्तुत करता है । >< >< कवि 
अपनी प्रतिष्ठा से निलय नवीन प्रतीत होने वाले मार्मिक प्रसगों को सामान्य 
ह. के हेतु प्राष्य रवं संवे बना देता है ।“ कदाचित्‌ इसी कारण कवि को 
जवरिमिंत काव्य-संसार के प्रजापति का गौरवरपूणं पद दिया गया है। विद्टानों ने 
दसी प्रतिभा को प्रज्ञा अथवा शक्ति आदिके नाम से भी अभिहित किया है। इस 
सम्बन्ध मँ आचायं रामचन्द्र शुक्ल का विवेचन बहत महत्वपूणं बन पड़ा है । आचाय 




















काव्य के तत्त्व | 285 


रामचन्द्र शुक्लं का विवेचन बहुत महत्त्वपूणं बन पड़ा है । ाचायं शुक्ल के अनुसार 
काव्य के लिए वही कल्पना उपयोगी होती है जो कि किसी भाव द्वारा प्रेरित हौ 
अथवा भाव का प्रदशंन करती हो । उनके मत से सभी कल्पनाएे काग्य केक्षत्रके 
लिए उपयोगी नहीं होती है । काव्य का साध्य तो रस-सिद्धि होता है ओर कल्पना 
केवल साधन कूप होती है । यही नहीं, वही कल्पना रससिद्धि में सहायक होती है जो 
कि भावों से प्रेरित हो अथवा भावों का भ्रव्तंन करती हो । इस प्रकार शुक्ल जी ने 
कल्पना का स्थान गौण गौर रससिद्धि को प्रमुख माना है। कल्पना की विवेचना 
करते हए शुक्ल जी ने यह भी स्वीकार किथः है कि कल्पना केवल प्रस्तुत पक्ष का 


ही रूप विधान नहों करती अपितु अलंकार-विधान में उषयुक्त उपमानों कौ योजना 


का निर्माण नी करती है। इख प्रकार कल्पना मुख्यतः कईं श्रकार के कायं करती है- 
(1) पहला तौ यह कि कवि कल्पना के सहारे अपनी रचनाओं में नए-नए प्रसंमों को 


योजना प्रस्तुत करता है, भावों को अभिव्यक्ति के लिए मौलिक उद्‌भावनाणे संजोता 


है ओर इस प्रकार सहृदय के लिए स्वस्थ साहित्यिक मनोरंजन तयार करता है। 
(2) दूसरा यहं कि कवि अपनी रचनाओं में भाव-सौन्दयं की श्रीवृद्धि के लिए भी 
कल्पना का आश्रय लेता है । (3) कल्पना का तीसरा कायं भावोद्भावना करना है। 
कवि वःल्पना के सहारे वपनी कविताओं मे भावोदुभावना करता है ओर इसी से 
सहृदय को रस को प्राप्ति होती है । (4) कवि व्यं वस्तु घटना, अथवा स्थिति के 
~ नसे कल्पना का आश्रय लेता है मौर वण्यं सामग्री को एसे काव्य-चितरो मे चित्रित 
करता है कि समूची कविता मामक ओर प्रभावोत्पादक बन उठती है। (5) कल्पता 
ज ्पौचवां कायं प्रस्तुत के वंन में अग्रस्तुत-विधान.की योजना तयार करना हे 
जिससे कि कवित। का भावपक्ष ओर अधिक सुहृद तथा चित्ताकषंक बन ` जाये । 
(6) कविता मे किसी भी प्रकार के अलंकरण के लिए कल्पना की अपेक्षा रहती हे । 

उपयु क्त विटेचन के आधार पर यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय मतमें 
कलना को भाव-तत्तव का उपकारक माना गया हे ओर इसी कारण भाव-तत्तव के 
उत्कतं को काव्य की सिद्धि गौर कल्पना को इस सिद्धि का साधन माना गया । इसके 
वियरीत पाश्चात्य काग्यंशास्तरियों ने कल्पना की सौन्दयंपरक व्याख्या प्रस्तुत कौ है । 
यही नहीं, कतिपय पाश्चात्य विद्वानों ने तो कल्पना को काव्य का साध्य-ल्प मान 
(लियः । अतः स्वभावतः परिचिमी साहित्य मे केवल कल्पना के बल पर सौन्दयं-सृष्टि 
कां प्रयास भी किया गया । कल्पना को काव्य का साध्य मानने वाले कवियों ने भाव- 
तत्त्व ओर कला-तत्त्व--दोनों ही क्ष चौ मे कस्पना की सत्ता सर्वोपरि मानी है, इस 
कारण उनकी कृतियों का अन्तरंग ओर बहिरंग दोनों ही कल्पना कौ रगीनियों मे खो 
गया है । भाव-निरपेक्ष कल्पना को इतना अधिक गौरव केवल पश्चिम मेही प्राप्त 
हो सका था । भारतीय हृष्टि तो केवल भाव-सपिक्ष कल्पना को ही कल्पना मानती 
रही है । भारतीय ओौर पाश्चात्य काव्यशास्त्रीय चिन्तन में मूलतः यही विभाजन-बिन्दु 
है । इस सम्बन्ध में सर्वाधिक महत्वपूणं भेद यही है कि पाषचात्य काग्यशास्त्री कल्पना 
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को रूप-विधायिनी शक्ति मानते रहे है, जबकि भारतीय मत के अनुसार कल्पना का 
मूल उदु श्य उदात्त भाव-सिद्धि में सहयोग देना है । 
इस सम्बन्ध मे यह भी उल्लेख्य है कि काय्य में वही कल्पना श्रेय समञ्ञीजा 

सकती है जो विवेक, बुद्धि ओर ओचित्य से संचयित हो । ओचित्य ओर विवेक बुद्धि 
से सवंथा निरपेक्ष कल्पना साहिस्य का कोई भी हित नहीं कर सकती । वही कल्पना | 
विधायिनी हो सकती है जो कि भावोत्कषं में निश्चित योगदान दे सकती हो । कल्पना 

के प्रश्न पर विचार करते हुए पाश्चात्य आचार्यो ने करई प्रकार की कल्पनाओं का 
उल्लेख किया है यथा--सौन्दयं बोधक कल्पना, पुननिर्माणकारी कल्पना, नवोद्भावक 
कृत्पना आदि । निस्सन्देह कल्पना के ये सभी रूप काव्य का क्रेवलं बाह्य रूप-विधान 
ही संजो सकते ह । तथापि इस सम्बन्ध मे भारतीय मत ही अधिक समीचीन प्रतीत 
होता है क्योकि बाह्य साज-सज्जा भी तो अन्ततः काव्य के आन्तरिक भाव-सौन्दयं को 
उपकारक होती है । यदि किसी कविता का बाह्य रूप-विधान अत्यम्त आकषक ओौर 
सुन्दर बन पड़ा है तो निश्चय ही उससे आन्तरिक सौन्दयं की भौ श्रीवृद्धिहोगी । इस 
भकार यह स्पष्ट हो जाता है कि यदि कल्पना को केवल रूप-विधायिनी शक्ति ही 
मान लिया जाता है, तो भी वह अन्ततः उदात्त भाव-सिद्धि की सहयोगी ही सिद्ध 
होती है। | 

काव्य के इन चारों तत्त्वों में एक गहरा सम्बन्ध होता है । इन चारों तत्वों 

के परस्पर सम्बन्ध की स्थिति का विश्लेषण करते हए एक विद्वान्‌ आलोचक कहते 
है कि “कल्पना शैली ओर विचार-तत्त्व मुल उदात्त भाव-तत्तर को श्रेष्ठ सिद्धि में ही 
सहायक होते है । कल्पना भाव को पुष्ट करती है, उसकी नई-नई सामग्री जुटाती है, 
नए-नए चित्र उपस्थित कर भाव एवं कला दोनों को बल देती है। कल्पना का 
सम्बन्ध मानसिक सृष्टि से है । बुद्धि-तत्त्व कल्पना को उच्छ खल बनने से रोकता है 
ओर भावों को उदात्त बनाता है । बुद्धि-तत्व से काव्यमें सत्यं ओर शिवं की रक्षा 
होती है ओर कल्पना ओर भाव-तत्तव से सुन्दरं का निर्माण होता है। कल्पना से 
सृन्दरं का शरीर निमित होता है। तो भावों में उसकी आत्मा रहती है । शैली अभि- 
व्यक्ति का मध्यम है, इसी से तो कवि के हृदय के साथ पाठके हृदय का सह-स्पन्दन 
होता है ।'' इस प्रकार भारतीय मत मेँ प्रतिपादित सत्यं, सुन्दरं के चरम लक्षय 
की भी सिद्धिहो जाती है । काव्य के चरम लक्ष्य को सिद्धि मे इन चारों तत्त्वो करा 
योगदान उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट हो जाता है । 
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शब्द-शक्ति 





मनुष्य के पारस्परिक विचार-विनिमय का सर्वाधिक सशक्त साधन भाषा 
होती है ओर भाषा को एक महत्वदृणं इकाई है --वाक्य । वाक्य को निर्मिति शब्द 
ओर अथं में सन्निहित होती है ओर इस प्रकार शब्द ओौर अथं भाषा के अनिवायं 
धमं बन जाते हँ । साहित्यके संदभं मे भी काव्यणास्त्रियों ने शब्द र अथं के 
सहभाव की बात आग्रहभुवंक कही है । अपने व्यापक सरूप मे शब्द ओौर अथं का 
सहभाव ही साहित्य का रूप ग्रहण कर लेता है । वथापि प्रत्येक शब्दां के सहभाव 
को साहित्य नहीं कहा जा सकता क्योकि हमारे साहित्यिक चिन्तन में साहित्य काव्य 
का पर्यायवाची-सा बन गया है । साहित्य का आशय काव्य से माना जाता है जौर 
कदाचित्‌ इसी कारण शब्द ओर अथं के प्रत्येक सहभाव को साहित्य कौश्रेणीमे 
नहीं रखा जा सकता । एक विद्वान्‌ आलोचक ने स्थिति स्पष्ट करते हृए कहा है कि ` 
“हुम एक विशेष प्रकार के शब्दाथं सहभाव के उसी विशेष प्रकार की चर्चा करेगे 
जिसके कारण एक प्रकार का भाषा-प्रयोग तकनीकी अथं मे साहित्य कहलाता हे, 
अन्य प्रकार के प्रयोग, जिनमें यह विशेषता नहीं है, साहित्य के नाम से वंचित रहं 
जाते है । भारतीय परम्परा मे वह विशेष प्रकार का शब्दाथं-सहभाव कवि का कमं 
जअथवा "काव्य" कहा जाता है । अर्थात हम मात्र शब्दाथं-सहभाव को साहित्य नहीं 
करगे भपितु उस सहभाव को सादित्य कहेंगे जो कवि के प्रयत्न विशेष से उद्भूतः 
है 1” उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि साहित्य अथवा काव्य मे शब्द 
ओर अथं का समभाव होता है । शन्द ओर अथं के समुच्चय को वाक्य कहते है, 
किन्तु इस सम्बन्ध मे यह्‌ उल्लेख्य है क्रि वाक्य वही होता है जिसमे साथेक शब्दों का 
प्रयोग किया गया है । 

इस स्थिति को समने के लिए पूवं 'शब्द' का विवेचन किया जाना आव- 
एयक है । हमारे वैयाकरणो के अनसार शब्ददो प्रकार का होता है-तच्र त्वेष 
निणंयः । यथं व नित्यः । अथापि कायं: । उभया्पिलक्षणं प्रवत्येमिति--अर्थात्‌ कायं 
हि ` नित्य । कायं का आशय अनित्यं से होता है गौर अनित्य का अथं केवल 
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उच्चारणोत्पन्न ध्वनि मथवा नादसे होताहैजो कि कानोंसे सुना भी जा सकता है | 
इसके विपरीत नित्य शब्द वे होतेर्हैजोन तो उच्चारणजन्य होते हैँ ओर न कानों 
से सुने जा सक्ते । यही कारणहै कि ेसे शब्दोंको वंयाकरणों ने ^स्फोट' कहा 
है । स्फोट का आशय एेसे शब्द से है जिससे अथं का आभास होता है । अतः शब्द 
के स्पष्टतः दोरूप हुए-एक तो ध्वनि गौर दूसरा स्फोट । स्फोट मे अथं विशेष 
का निवेश होता है ओर वह ध्वनि के माध्यम से व्यक्त होता है। ध्वनि ओर स्फोट- 
दो पृथक्‌ अवधारणा ह मौर इन दोनों के भेदक तत्त्वों का निरूपण करते हए 
वयाकरण कहते हैँ कि - 
स्फोटस्याभिन्नकालस्य ध्वनिकालानुषातिनः 
ग्रहणोपाधि भेदेन वृत्तिभेद भ्रचक्षते । 
` शब्दस्योध्वंमधिव्यक्त वु तिभेदं तु वषत: 
ध्वनयः समुपोहन्ते स्फोटग्टमा तेनं भिद्यते ।' 
अर्थात्‌ ध्वनि अल्प ओर दीघं होती रहती है, परन्तु स्फोट मे एकरूपता बनी 
रहती है । ध्वनि में हस्व, दीघं, प्लुत आदि विभिन्न वृत्तियोंके कारण स्वभावतः 
अन्तर पडता रहता दै किन्तु स्फोट अभिन्नकालिक, पणं ओर नित्य होता है। 
 जबः हम शब्द ओर अथं के समुच्चय को पद ओर पदोंके समूह को वाक्य 
कौ संज्ञा देते हतो उसक्रा आशय यही होता है कि शब्द ओर अथं का सम्बन्ध नित्य 
टै । वस्तुतः पद ओर वाक्यम भीतो कोई विशेष भेद नहीं होता । अर्थं को उत्पत्ति 
वाक्यमे होती है किन्तु यह-भी नििवाद है केवल श्रूयमाणवाक्यसे भी अथं की 
अभिव्यक्ति नहीं होती । सचाई यह है क्रि वास्तविक अथं की प्रतीति ध्वनि द्वारा 
व्यक्त स्फोटसेही होती है ओर कदाचित इसी कारण.कई वंयाकरणों ने शब्द मौर 
अथं के नित्य सम्बन्ध की बात भाग्रहपूवंक कही है । भत्रं हरि के मतानुसार- 
यस्मिस्तृच्चरि ते शब्दे यदा योऽथः प्रतोयते । 
तमाहूर्थं तस्यैव नान्यद्थंस्य लक्षणम्‌ ।' 
अर्थात्‌ जिसं शब्द के उच्चारण मात्र से जिस अथं की प्रतीति होती है, वही 
उस शन्द का अथं है । भामह ने शब्द ओर अथं के सहितभाव को काव्य कहा है 
ओर सद्रट के मतानुसार शब्दार्थं ही काव्य है । यही नहीं, भरतमुनिने तो काव्यक्ी 
परिभाषा देते हृएु कहा है-- 





मृदुललितपदाथं भवति जगति नाटक प्रक्षकाणामु ।' 

भात्‌ नाटक (काव्य) मृदु ओर ललित पदों ओौर अथं से युक्त होता है । 

दसी प्रकार | न दण्डी, जनन्नाथ आदि काव्य्शास्त्रियों ने काव्य की परिभाषा 
देते हुए ज्रिसी न क्रिसी ल्प मे शब्द ओर अथं के सहितभाव की प्रतिष्ठा की है। 
निष्कषंतः कहा ज। सक्ता है करि 'साहित्प को हम शन्द ओर अथं का सहभाव 
मानते हं। यह सहमाव सामान्य बोलचाल की भाषा में उतना ही है जितना किसी 
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महाकवि की कविता में। तथ्यतो यहदहै क्रि कोई भाषा-व्यवहार शब्दाथं के 
सहभाव के बिना सम्भव नहींदटै। 

इस सम्बन्ध मे एक उत्लेखनीय तथ्य यह है कि भले ही भाषाके प्रसंग में 
शब्दों का महत्त्व होता है फिर भी अथं की महत्ता वाक्य में निहित होती है । पूरा 
वाक्य ही किसी अथं का बोध करा पाताहै, केवल शब्द अपना अलग-अलग अथं 
रघते हुए भी किसी सम्पूणं अथं के परिचायक्र नदीं होते । स्फोटवादियों कै मतानु- 
सार--भाषा की वास्तविक इकाई वाक्यही होते हैँ ओर अध्ययन की सुविधा के 
लिए विदानो ने जो वाक्य के पद, पदभाग आदि विभिन्न खण्ड निर्धारित क्यिहै, वे 
केवल काल्पनिक रहै, वास्तविक नहीं । अतः उनके अनुसार वाक्य से पद की सत्ता 
अलग नहीं की जा सकत) । विद्वानों के एक अन्य वगं के अनुसार भाषा कौ व।स्तविक 
इकाई पद होते हैँ ओर वाक्यों का निर्माण पदोंके समूहोंसे होतादहै। इसी क्रममें 
अर्थं" शब्द का विष्लेषण भी आवश्यक है । अथं का प्रयोग शब्दाथं के प्रसंगमे भी. 
दो विभिन्न अर्थों का बोध कराताहै। अथं का प्रयोग मुख्यतः वस्तु ओर बोध कराने 
के निमित्त किया जाता है । एक उदाहरण से बात स्पष्ट हौ सकेगी । एक लेखनी का 
वस्तुरूप लेखनी" शब्द के अथं का बोध करातीहै ओर साथ ही लिखनी' शब्द के 
साथ ही लेखनी का बौद्धिक बोध उभरताहै ओर इस प्रकार अथं का प्रयोग दो रूपो 
म हुभा-- वस्तुरूप के लिए भौर बोध क लिए । जब हम वाक्य की चर्चा करते हं 
तो उसमे अथं का प्रयोग वस्तुरूप के लिए नहीं हो सकता क्योकि वाक्यम एसे भी 
करई शब्दों का प्रयोग किया जातादहै जो किसी वस्तुरूप से सम्बद्ध नहीं होते । ` 
लेखनी से लिखता हूं --इस वाक्य मे-से' ओर "हु किसी वस्तुरूप का बोध नहीं 
कराते, फिर भी इन्द उसी कारण निरथेक नहीं कहा जा सकता । वाक्य की रचना 
ओर पूणता मे उनका विशिष्ट स्थान है । इस प्रकार यहु स्पष्ट होता है कि अथं का 
प्रयोग वस्तुरूप के लिए नहीं, पूरे अथ-बोध के लिए किया जाता है। 

साहित्य के क्षत्र मेँ केवल सा्थेक शब्दों के प्रयोग के लिए ही अवकाश रहता 
है । शन्दोँ का एकमात्र प्रयोजन भर्थ-बोघ कराना होता है ओर निस्सन्देह यह्‌ अथं- 
बोध भी भिन्न भिन्न प्रकार का होता है । अथ-बोध के अन्तगंत वस्तुओं का निदंशन 
होता रै, किती लक्ष्य-विशेष के प्रति निष्ठापुणं प्रयत्न करने की ब्रैरणा भिलती है, 
तथ्यों का वणन होता है ओौर भाव उद्बुद्ध होते हैँ । तदनुसार भाषा अर्थात्‌ वाक्यों 
का निर्माण होताहै। दूरे शब्दो मे, विशिष्ट भ्रकार का बोध उत्पन्न करने के लिए 
विशिष्ट प्रकार के णब्दो--वाक्यों का प्रयोग करिया जाता है। काव्यशास्त्रीय भाषा 
मे इस विशिष्ट प्रयोग का आध्रार शब्दशक्तियां ही होती है । शब्दों के इस विशिष्ट 
प्रयोग को स्थूलतः दो वर्गोमें वाटा जा सकता है--निदेशी ओर अनिदेणी। शब्दों 


` का निर्देशी प्रयोग विशुद्ध रूप से निदेशात्मक होता है आर इसके प्रयोग से केवल 


[त .. (^, । र | | 


"(५ निरूपण ही सम्भवं होता है । उदाहरण के लिए, यदि कहीं कोई लेखनी 
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पडी हेतो हम यही करेंगे "वहां एक लेखनी है ।› यह्‌ वक्तथ्य विशुद्ध रूपर ते तथ्यात्मक 
जौर सट्य पर आधारितदहै। शब्दों का दूसरा प्रयोग अनिर्देशी होता है ओर इस 
प्रकारके प्रयोग से किसी तथ्य का उद्घाटन अथवा सत्य-निरूपण नहीं होता बल्कि 
अन्य प्रयोजनों की पूति होती है । निदेशी शब्दों को एक प्रमुख विशेषता यह होती है 
क्रि निर्देश शब्दों ओर उनक्रे अथं के बी्व का सम्बन्ध प्रत्यक्त मौर सीधा. होता है। 
“यह एक लाल लेखनी है'.--इस वाक्य से अथं-बोधमेंन तो कोई कठिनाई है ओर 
न इस वाक्य के कोई अन्य जयं ही निकल सक्ते हैँ । इस वाक्य में शब्दों का विशुद्ध 
रूप से तथ्यनिरूपक अथवा निदेशी प्रयोग किया गया है । अनिदंशी शब्दों के प्रयोग 
से इतर प्रयोजनों की पूति होती है। 


शब्दों की अथ-बोध की शक्ति के आधार पर विद्वानों ने शब्दों को मुख्यतः 
तीन श्रं णियो में विभाजित किया है--वाचक शब्द, लक्षक शब्द ओर व्यंजक शब्द । 
इन तीनों शब्द-प्रकारोंसे तीन प्रकार का अथं-बोध होता है जिन (काव्यशास्त्रीय 
आषा में) करमशः वाच्यां, लक्ष्णाथे ओर व्यंग्याथं कहा जाता है । शब्द ओर अथं के 
बीच एक शब्द-शक्ति भी कायं करती है जिसके कारण वाचक शब्द से वाच्यां 
उत्पन्न होता है ओर लक्षक शब्द से लक्ष्यां तथा व्यजक शब्द से व्यंग्या्थं । इन तीनों 
शब्द-शक्तियों को अभिधा, लक्षणा तथा ग्यंजना शन्द-शक्ति कहा जाता है । शब्द-शक्ति 
का आशय अथे-व्यापारसे होता है। शन्दोंके भीतर ही छिपी हुये शक्तियाँ एक 
विशिष्ट अथं की उत्पत्ति का कारण होती दै । इस प्रसंग में शब्द ओर अथं के मध्य 
के सम्बन्ध का विष्लेषण भी आवश्यक है। शब्द मौर अथे के बीच एक प्रकार का 
सम्बन्ध होतादहैजो कि वांछित अर्थं की प्रतीति करातादहै ओौर इस सम्बन्ध को 
काव्यशास्त्रीय भाषा मं वाच्य-वाचक भाव कहा जाता है । इस सम्बन्ध को लेकर 
विद्धानोंने दो प्रकारको बातें कही रहै । विद्वानों का एक वशं तो यहु मानकर चलता 
है शब्द ओौर अथं दो पृथक्‌ सत्तां है, उनके मध्य कोई भी स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं 
होता । किसी भी शब्द को किसी अथं के साथ जोड़ा जा सकता है, परन्तु जब एक 
वार किसी शब्दको किसी अथंके लिए नियत कर दिया जाये, तब उसका प्रयोगं 
अन्य अर्थो > वजित हो जाता टै । भाषा के व्यावहारिक प्रयोग के लिए इस प्रकार 
शब्द विशेष के अथं विशेष के साथ सम्बद्धकर दिया जाता है । इस प्रकार विद्वानों के 
इस वगं के अनुसार शब्द ओर अथं के मध्य वाच्य-वाचक जैसा कोई स्वाभाविकं 
सम्बन्ध नहीं होता । विद्वानों के दूसरे वगं के अनुसार शन्द ओर अथं के मध्य वाच्य- 
वाचक सम्बन्ध अवश्य होता है । दूसरे शब्दों मे, प्रत्येक शब्द में स्वभावतः अथेवोधन 
की क्षमता होती टे । इस सम्बन्ध में एक विद्रष्नु आलोचक के ये शब्द उल्लेष्य हैँ -- 
“हम किसी एेसे शब्द की कत्पना | स कर सकते जौ सार्थक भाषामें न प्रयुक्त हो 
सके । अथबोधन कौ सामान्य शक्ति मे युक्त शब्दों को शक्ति की व्यवहार में सौन्दयं के | 
उद्य से किसी एक अथं-विशेष के लिए सीमित कर देते है 1” अतः यह स्पष्ट हुआ 
कि व्रिद्वानों के इस वगं के अनुसार शब्द की शिति छत्रिम नहीं होती- बिक उसके 
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अ्थं-बोधन की शक्ति सीमित होती है। इस आधार पर शब्द ओौर अथं के मध्य 
वाच्य-वाचक सम्बन्ध स्वाभाविक ओर नित्य होता दै। 

अभिधा शक्ति - अभिधा शक्ति क्रा प्रत्यक्ष सम्बन्ध वाचक शब्दोंसे होता है 
ओर वाचक शब्द क्रिसी भी भाषा के मूलतः प्रचलित शब्द होते ह । इस प्रकार के 
शब्दों में निश्चयात्मकता ओर अमंदिग्धता होती है। भाषा के जिन मूल शब्दो के 
उच्चारण मात्र से अथं विशे का बोध होता है, उन सभी शब्दों को वाचक शब्द 
कहते हैँ । मूल क्रियाएं जैसे खाना, पाना, पहरना तथा इसी प्रकार वस्तुगो, प्राणियों 
आदि के नाम जसे पुस्तक, लेखनी, कागज ओर उनके विशेषण जसे सफेद, अच्छा, 
धुरा आदि -ये सभी शब्द--वाचके कहलाते हँ । इन वाचक शब्दों से सीधे ओर 
प्रत्यक्ष अर्थो का बोधं होता रहै। प्रत्येक भाषा का मूल आधार यही वाचक शब्द 
होति है ओर इन वाचक शब्दो से प्राप्त अथं-बोध को अभिधा-व्यापार कहते है । इस 
सम्बन्ध में यह उत्लेख्य है कि शब्द-विशेष से जिस अर्थ-विशेष का बोध होता है, वह 
पूणं तः इच्छानुकूल होता है । लेखनी के लिए लेखनी का ही प्रयोग क्यों क्रिया जाता 
है; इसका कोई दो-टूक उत्तर नहीं दिया जा सकता । जब आरम्भमें किसी व्यक्ति 
ते लेखनी शब्द का प्रयोग क्रिया होगा तो उसके सामने कोई एसे निर्णायक कारण 
नहीं होगे कि उस वस्तु के लिए लेखनी काही प्रयोग क्रिया जाये। यदिर्साही 
तोता तो सभी भ।षाओं में लेखनी कैः लिए लेखनी का ही प्रयोग किया जाता, न 
वेन कः, न कलम का आदि-आदि । अतः स्पष्टतः अभिधा शब्द-णकविति का अथं-व्यापार 
प्रयोक्ता की इच्छा पर निभर करता है । 

अभिधाय का ज्ञान शब्द ओर उसके दारा निदष्य वस्तु को जानकर हो पाता 
टै | उदाहरण के लिए लेखनी के उच्चारण माच्र से लिखनेके प्रयोग मे आने वाली 
'लेखनी' का समग्र चित्र उभरता है ओर लेखनी का ज्ञान हो जाता है तथापि कई 
पिमे शब्द भी हो सकते हँ जिनका अभिधाथं प्राप्त करना भी दुस्साध्य होता है । 
उदाहरण के लिए चरित्र राब्द को लीजिए । चरित्रः शब्द के सम्बन्ध मे यह्‌ 
कठिना है कि उसका अभिधा्थं उसी तरह स्पष्ट नहीं हो पाता जिस प्रकार लेखनीः 
क्रा अभिधार्थं उभग्ता है । चरित्र एक व्यापक अवधारणा है, अतः उसके अभिधाथं 
की प्राप्ति के लिए अन्य उपाय अपेक्षित होते है । इनमे से एक उपाय है-- व्याख्यान 
अर्थात्‌ चरित्र के अभिधाथं के ज्ञान के लिए चरित्र की पूणं व्याख्या करनी आवश्यकं 
होगी । अभिधारथं की प्राप्ति के लिए गौर भी कई उपाय हो सकते हैँ जसे उसकी 
व्युह्पत्ति, व्यवहार, रूढि आदि । उदाहरण के लिए लेखनी शब्द के अभिधाथे के 
ज्ञान मे उसकी व्युत्पत्ति से सहायता मिलती है) जिस उपकरण से लिखा जाता है, 
उघे लेखनी कहा जाता है । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि शब्द का अभिघाथं 
नियत होता दै गौर उसमे नियत अथं -बोध ही हो पाता | । भ्लेखनी' से लिखने 
वाले उपरूरण करा ठी अथं-बोध होगा, पुस्तक अथवा श्यामपट का नहीं । यही एक 
तत्त्व है जो अभिधाथं को अन्य दो अर्थो से अलग करत। टै । 











^ 
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इसी प्रसंग भे यह्‌ भी उल्लेख्य है कि नियत अ्थ-बोध कौ प्रान्त केवल पदों 
से होती है भौर पदों के समुच्चय को वाक्य कहते हँ । वाक्य केवल पदों का समुच्चय 
ही नहीं अपितु एक क्रमिक अथवा व्यवस्थित योजना होती है ओर इस योजना का 
नियमन व्याकरण के सिद्धान्तो से होता, मुञ्च लेखनी चाहिए- इस वाक्य सें 
सभी शब्दों को एक विशिष्ट क्रमसे रखा गया है ओर इस कारण स्वभावतः इससे 
एक विशेष अ्थं-बोध की प्राप्ति होती है । यदि इस क्रम की उपेक्षा करके मनमाने | 
ढंग से शब्दों को रख दिया जाय तो यह निष्िचित 2 कि उनसे वांछित अथे-बोध् की 
उत्पत्ति नहीं हो सकेगी । अतः यह स्पष्ट हृजा कि केवल शब्दां से ही वाक्यकां 
अथं-बोधन नहीं होता । प्रत्येक पद का अपना पृथक्‌ अस्तित्व होते हए .भी अन्य पदों 
के साथ एक सम्बन्ध होता है भौर वहो सम्बन्ध वांछित अथं-बोध उत्पन्न कर पाता 
है । वाक्य मे पद के स्वतन्त्र अस्तित्व ओर अन्य पदोंके साथ उनके सम्बन्ध को 
लेकर विद्वानों मे दो मत प्रवतंमान रहे ह -अन्विताभिधानवाद ओर अभिहितान्वय- 
वाद । अल्विताभिधानवाद के अनुसार वाक्य में पदों की परस्पर अन्विति हो जाती | 


है ओर तभी वाक्य से अ्थं-बोघन सम्भव हो पाता है। दूसरे शब्दों मे अन्विताभि- 
|॥ घानवाद के अन्तगेत वाक्यमेंआ जानेके कारण पदोंके मध्य॒ परस्पर सम्बन्ध 
|| अथवा अन्विति होती है ओर इस प्रकार वाक्य मे प्रयुक्त होने वाले विभक्तिम्‌लक 
शब्दों का अपना कोई अथं नहीं होता, उनका प्रयोग तो पदों के उल्लिखित परस्पर | 
सम्बन्ध को व्यक्त करने के लिए ही किया जाता है१॥ 
लीजिए-'रामने श्याम की लेखनी ली ।' इस वाक्य मेँ ने' ओर (कौी' का प्रयोग 
केवल पदों के परस्पर सम्बन्ध को व्यक्त करने के लिए किया गया है, उनका कोई 
अलग अथं नहीं होता । यही कारण है कि अन्विताभिधानवाद के अनुसार इन 
सम्बन्ध-द्योतक शब्दों को तत्सम्बन्ध पदों के साथ मिलाकर लिखा जाता है । इसके 
विपरीतं अभिहितान्वयवाद के अनुसार वाक्यमे साथेक पदों कां समुच्चय होतः है 
ओर वाक्य से उत्पन्न होने वाला अथं वस्त॒तः षदो का ही अर्थं होताहै। इस मतके 
अनुसार वाक्य का पदों से हटकर कोई स्वतन्त्र अथं नहीं होता । 
वाक्य के अथंकाज्ञान कौ प्रक्रिय का विश्लेषण वारने पर्‌ अन्य कं महत्त्वपुणे ` 
तत्त्व उभरते हँ । यदि वाक्य का एक अंश अभी बोला जाये ओर शेष अंश एक-दो 
` घण्टे बाद बोला जये तो यह निर्चितहै करिउम वाक्यके अर्थ-बोध सें कठिना 
होगी । अतः वाक्याथ बोध के लिए यह आवश्यक है कि सम्‌चा वाक्य किसी प्रकार 
का अन्तराल दिये बिना बोला जये : पदों की इस कालिक समीपता को शास्त्रीय 
भागों मे आसक्ति कहा जाता है । इसी प्रकार का अन्य तत्त्व 'आकरक्षा' भी होती है 
वाक्य के एक पद अथवा अंश, के बोलने के साय ही पाठक अथवा श्रोता के भीतर पूरे 
वाक्यार्थं को जानने की स्वःभाविक आककरक्षा जन्म लेती है । उद हरण कै लिए यदि 
हम केवल यही कह दे -- मोहन ने कहा कि--'तो पाठक को वाक्याथ के नाम पर 
कुछ भी ज्ञात न हौ पायेगा । अ्भिहितान्वयवाद के अनुसार प्रस्तुत वाक्यांश अथवा 





~ नकाय 


उदाहरण के लिए, एक वाक्य 
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पद का स्वतन्व्र अथं तो ज्ञात हो जायेगा किन्तु पणं वाक्याथ अज्ञात ही रदेगा । 
वाक्यां के प्रसंग में अर्भिहितान्वयवाद ^तात्पय' नामक एक तीसरे तत्त्व को सत्तां 
भरी स्वीकार करते हैँ । पीये कहा जा चुका है कि अभिहितान्वयवाद के अनुसार 
प्रत्येक पद का स्वतन्त्र अथं होता है ओर यह अथं-बोध अभिधा-व्यापार से प्राप्त होता 
है, तथापि पूर्णं वाक्यां के अथं-बोध के लिए पदों का अभिधा-व्यापार ही पर्याप्त 
नहीं होता, ^तात्प्यं' नामकं तत्तव को भौ अपेक्षा रहती है । भाषा के व्यावहारिक 
प्रयोग से यह्‌ स्पष्ट होता है कि भिन्ञ-भिन्ञ वाक्यों मे प्रयुक्त एक ही पद भिन्नभिद्ध 
वाक्यार्थो का बोध कराता है । निस्सन्देह पद के स्वतन्त्र अभिधायं के अतिरिक्त वाक्य 
के प्रसंग में उसमें एक 'तास्पयं' नमक अथं-ग्यापार भी होता है ओर यही कारण है 
किं किसी भी पद का सही अथं वाक्य के स्वरूप पर निभंर करता है । वाक्यार्थ 6 





बोध के प्रसंग में चौया महत्त्वपूणं तत्त्व “योगयता' होती है । *योग्यता' का सीधा 
सम्बन्ध वैचारिकं अन्विति केसाथ होता है अर्थात्‌ चिचारके स्तर पर एकप्रकार 
की समन्विति अपेक्षित रहती है । काव्यो में भी मलतः विचारों की अरभिब्यक्ति 
होती है अतः स्वभावतः वाक्यों में किसी प्रकार का वचारिक अथवा बौद्धिक विरोध 
अथवा असामंजस्य अवांछनीय होता है । योग्यता तत्त्व का आशय यही है कि वाक्य 
नने व्यक्त विचारोंके मध्य किसी भी प्रकारका विरोधन हो ओर जिन पदों से मिल 
कर वाक्य का निर्माण होता है उन पदों क अर्थो में एक प्रकार का सामंजस्य बना 
रहे । वाक्य के भीतर प्रयुक्त पदों के पारस्परिक महत्व को लेकर भो विद्वानों के 
एक वयं के अनुसार वाक्य में क्रियापद का महत्व सर्वाधिक होता है गौर दूसरे वग 
के अनुसार “कर्ता' का महत्त्व सर्वाधिक होता है । क्रियापद को मुख्य मानने वाले 
विद्रानों के अनुसार किसी भी वाक्य मे प्रयुक्त विभवति प्रक शब्दों का प्रयोग क्रिया 
के अनुख।र ही किया जाता है । दूसरे वगं ॐ अनुसार कर्ता की ही सर्वाधिक महत्ता 
होती है, यहा तक कि क्रिया भी कर्ता के अनुसार बदलती रहती है । 


अ्भिघाथे को वाच्याथं अथवा साक्षात्‌ संकेताथं अथवा मुख्यां या प्रसिद्धाथं भी 
कहते है । अभिधा्थं, अथवा वाच्यां शब्दं का निशित ओर स्पष्ट अथं होता है। 
हस प्रकार दो तच्व हुए-- वाचक शब्द ओर वाच्यां शौर इन दोनों के परस्पर 
सन्बद्ध-ज्ञान को संकेत-ग्रहण की प्राप्ति व्यवहार, ब्याकरण के नियमों, उपमान, 
विवरण, व्याख्या अथवा टीकाओं, कोष आदि द्वारा होती है । तथापि इन समी कारणों 
मं सर्वाधिक प्रमुख कारण ग्यक्हण्र है । भाषा ओर उसके वाक्यों के अर्थ-बोध का 
मूल आधार व्यवहार होता है । विद्वानों ने वाचक शब्दों को चार मुख्य श्रेणियो 
नं विभाजित किया है--्रव्य, गुण, क्रिया ओर जाति । द्रव्य के अन्तत ष्यक्तिवाचक 
शब्द आते ह जैसे करि मोहन, यमुना, विन्ध्याचल पवेत आदि । गुण के अन्तगंत 
विशेषणवाची शब्द आते. हैँ जसे किं कुरूप, भव्य, सुन्दर, निपुण आदि । क्रिया के 
अन्तगंत एेसे वाचक शब्दों का प्रयोग किय! जाता है जिनसे क्रिया का बोध होत्ता हो 
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जसे कि स्वाना, पहनना आदि । "जाति" शब्दों के अन्तर्गत पुरी जाति आती है जैसे कि 
लेखनी, गाय आदि) 


अभिधा अथं-व्यापार का क्षेत्र--पहले कहा जा चुका है कि अभिधाथं का 
आशय मुख्याथं अथवा वाच्याथं से होता है गौर इस प्रकार स्वभावतः अभिधा शब्द- 
शक्ति का सम्बन्ध भी मुख्यार्थं से होता द । इस सम्बन्ध में यहु उल्लेख्य है कि एकाथेक 
शब्दो का अर्भिधाथं अथवा सृख्यार्थं सुस्पष्ट ओर नियत होता है । इसके विपरीत 
उनेकार्थी शब्दो के प्रयोग मे यह शंका स्वभावतः उठती है किं लेखक को ठेसे शब्दों 
काएक ही अथं अभीष्ट है अथवा दोनों अथं अभीष्ट है । सनेकार्थी शब्दों क 
मुख्यतः दो प्रकार का होता है- श्लिष्ट ओर अशटिलिष्ट। जव कोई कवि 
लेखक किसी अनेकार्थी शन्द का रिवष्ट प्रयोग करता है तो उसे 
अभीष्ट होते हैँ । एक उदाहरण से बात स्पष्ट हो सकेगी- 


है परूतनामारण सुदक्ष में, जघन्य काकोदर था विषक्ते, 
को किन्तु रक्षा उसको वयालु, शरण्य एेसे प्रमु ह कृपालु ।' 
इन दो पंक्तियों से दो अथं कट होते है-एक तो राम के प्रसंग मे ओौर 
दूसरा कष्ण के प्रसंग में । इस सम्बन्ध मे यह्‌ स्मरणीय है किये दोनों अथं मुख्यार्थं 
अथवा वाच्चाथं हीह भौर इनका बोध केवल अभिधा शब्द-शक्तिसे ही हो जाता 
है। राम के पक्ष मे इसका अर्थं होगा--कि पूतनामारण मे सृदक्ष राम ओर विपक्ष 
मे काकोदर अथु इन्द्र का पत्र जयन्त था । कृष्ण के पञ मे इसका अथं होगा कि-- . 
पूतना नामक राक्षसौ कोमारनेमें दक्ष श्रीकृष्ण ओर विपक्ष मे कावोदर अथवा 
कालीय सपं था । अनेकार्णी शब्दों के अश्लिष्ट प्रयोग के समय केवल एक ही अर्थं 
अभीष्ट होता है जन्तु उस एक अथं का बोध कङई बातों पर निभेर होता है, कड 
बार अनेकार्थी शब्दों के अश्लिष्ट प्रयोग से एकाधिकं 


6 अर्थोँका बोध होता है ओौर 
उस स्थिति में विद्वानों ने चौदह एसे नियामक आधार गिनाये है जिनसे अभीष्ट 
। अथं की श्राप्ति सम्भव होती है । इन चौदह नियामक आधारौ मे-- संयोग, विप्र योग, 


आदि विशेष रूप से उत्लेष्य हैँ । इन नियागक भाधारों से किस प्रकार अभीष्ट अर्थं 
का बोध होता है, निम्नलिखित उदाहरणों से स्पष्ट हो सकेगा- 
|| संयोग शख, चक्र से युक्त हरि (स्तुत प्रसंग से शंख गौर चक्रके संयोगसे 
हरिः का अथं विष्णु होगा । “हरि के अन्य अथं सिह, कपि, अश्व 
` अन भादि भौ होते है, किन्तु यहाँ शंख ओर चकत के संयोग से “विष्ण्‌' 
॥, का अथे-बोध होता ह 1) 
विश्रयोग--शंख ओर चक्र से रहित हरि (यहां भी विध्रयोय के कारण शंख 
| ओौर चक्र से रहित हरि" का आशय "विष्णु" से होगा ।) 
॥ साहचर्यं - राम भौर लक्ष्मण वन को गये (प्रस्तुत प्रसंगमें राम का आशय 
दशरथ-पुत्र राम से है, परशुराम से नहीं) 


¡ प्रयौग 
अथवा 
दोनों ही अथं 











५ 
॥ 
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विरोधिता-- लक्ष्मण ने राम को खरी-खोटी सुनाई । (यहां "रामः काञजाशय 
दशरथ-पृत्र राम से नहीं, अपितु परशुराम से है) 
व्रकरण -- किसी दास द्वारा अपने आश्रयदाता शासक को देव" कहकर सम्ब 
धित किये जाने पर देव' का अथं शासक से ही होगा, किसी देवता 
से नहीं । 
वस्तुतः उपयुक्त चौदह नियामक आधा रों में सवोधिक महतत्वपूणं जाध।र प्रकरण 
ही होता है। प्रकरण मेँ वक्ता भौर श्रोता--दोनों की स्थिति ओर वातावरण को 
हृष्टिगत रखना पडता है । श्रकरण मे अन्य बहुत से नियामक आधारो का समावेश 
हो जाता है । 

उपयुक्त विवेचन से अभिधा शब्द-शव्ति का क्षेत्र निर्धारित हो जता है । 
अभिधा शब्द-शक्ति का एक रूपतो एकाथंक शब्दों मे दीखता है ओर निस्संदेह अभिधा 
गव्व-णक्ति का सूल रूप इन्दीं एकाथेक शब्दो मे निहित रहता है । इस शब्द-शक्ति के 
अन्य दो रूप अनेकार्थ शब्दों में देवे जा सकत हैँ जिनमें कवि को एक अथवा दो अथं 
अभीष्ट होति है । इन तीनों रूपो के अतिरिक्त अभिधा शब्द-शक्ति का एक अन्य सूप 
ठेस अनेकार्थी वाचक शब्दों मे देखा जा सकत है जिनमें कवि को प्रसंगानुकरुल वाच्याथं 
तो अभीष्ट होता ही है, इसके अतिरिक्त एक व्यग्याथं भी अभीष्ट होता है । अभिधा 
शब्द-णक्िति का यह अन्तिम रूप विशुद्ध रूष से अभिधा शब्दः शक्ति से बाहर का स्प 
होता है क्यीकि व्यं ग्याथं का क्षेत्र उस बिन्दुसे आरम्भ होता है जहाँ अभिधाथं का 
अन्त होता है । अभिधा शब्द-शक्ति के इस रूप को अभिधामूला व्यंजना कहा जाता है 

जिसके सम्बन्ध मं व्यजना शन्द-शक्ति के अन्तगंत विचार किया गया रै। 
लक्षणा शब्द-शक्ति--कविता के क्षेत्र मे जटिल मानवीय भावों की सशक्त 
अभिव्यवित केवल अभिधा शब्द-शक्ति ऊ सहारे नहीं हो सकती । सीये-सरल ओर 
एकार्थक शब्दो के माध्यम से केवल तथ्थात्मक विवरण प्रस्तुत मिय जा सकते है । 
अतः स्वभावतः कवि लक्षणा ओर व्यजना शब्द-शक्तियों के माध्यम से अयनी बातका 
्रशनवरशाली अभिव्णक्तिदे ता दहै । लक्ष शब्द-शक्तिके प्रयोगमे चारः बात 
अपेक्षित होती दहै पहली तो यह करि शब्दों के वाच्थाथं के बोध में कठिनाई होती ह 
अथवा मू" कहा जा सक्ता है कि प्रसंगानुसार वाच्याथे नेल नहीं बाता है, दूसरो यहं 
कि मुख्याथं से भिन्न अथं का अभास होता ३, तौसरी यह क्रि यह्‌ भिन्न अथं भा 
अन्ततः मुख्यां से ही सम्बद्ध होता है भौर चौथी तथा सर्वाधिक महत्वपूणं बात वह 
होती है किं भिन्न अर्थं के मुल में रूढि अथव प्रयोजन की स्थिति हती दै । एक उदा- 
हरण से इन चारों बातों की स्थिति स्पष्ट हो सकेगी । मान लीजिए एक वाक्य है-- 
“तुम एकदम गधे हो"-- इस वाक्य मे 'गधा' शब्द लक्षक णब्र है क्योकि इसे वाचक 
णब्द मान लेने पर वाच्यार्थं अथवा मुख्याथं ग्रहण करने भँ कठिनाई होती दै । अतः 
~. | "गरे" का प्रयोग तुम्हारी' मूखंता ओर मन्दबुद्धि को व्यक्त करने के लिए 
कया गया है । .मूखंता' का अथं मुख्याथं अर्थात्‌ गधे (पशु विशेष) से भिन्नता लिये 





` "चाम प नि - 


है ओर इस कारण इसे लक्ष्यार्थं कहा जायेगा । तथापि यह्‌ भिन्न अथं गधे (पशु विशेष) 


कारण जिस शक्तिके द्वारा मुख्यां से सम्बद्ध अन्य अथं लक्षित हो उसे लक्षणा शब्द- 
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को मूखेता (वाच्यार्थं) से सम्बन्धित भी दै। तुम्हारी मूखंता' को व्यक्त करने के 
प्रयोजन से इस लक्ष्याथं का बोध होता है । इस प्रकार लक्षणा शब्द-शक्ति को परिभाषा 
इस प्रकार दी जा सकती है, “मुख्यां की बाधा होने पर॒ रूड़ अथवा प्रयोजन के 





शक्ति कहते हैँ । लक्षणा शब्द-शक्ति के प्रसंग मे.रूढि तथा प्रयोजन की महत्ता सर्वो- 
परि होती टै जोर कदाचित्‌ इसीलिए विद्वानों ने इसी आधार पर लक्षणाकेदो 
प्रमुख भेद क्य है रूढा लक्षणा ओर प्रयोजनवती लक्षणा । 
रूढा लक्षणा का प्रयोग अनजाने में ही, करिस्ती विशिष्ट प्रयोजन के बिना भी 
हो जातादहै। रूढा लक्षणाका मूल अधिार भाषाकी रूढि होती है ओौर लक्षणा की 
इस शब्द-शक्ति मे मुख्याथं ही लक्ष्या्थं का बोधध कराता है । भाषाओं के मुहावरे ओर 
लोकोक्तियां इसी रूढा लक्षणा का चमत्कार होती है । कवि हरिओध के निम्न पद में 
रूढा वक्षणा के दशन होते है- । 
कवि अनूठे कलाम के बल से, 
हैँ ब्डा ही कमाल कर देते। 
बेचने के लिए कलेजे को, 
हैँ कलेजा निकाल धर देते ।' 
इस सम्बन्ध में यह उत्लेख्य है कि लक्षणा शब्द-शक्ति के प्रयोग के मुख्यतः ` 
- दो पक्ष होते हँ वक्ता ओौर श्रोता । वक्ता इस शब्द-णक्ति का प्रयोगं करता है ओर 
यह प्रयोग भी किसी-न-किसौी प्रयोजन की सिद्धि के लिए किया जाता है । तथापि 
यह उल्लेख्य हैँ कि वक्ता अपनी भाषा में केवल इस शन्द-णक्ति का प्रयोग ही करतां 
है, शब्दों मे कोई शक्ति नहीं भर देता । यह्‌ प्रयोग भी निस्स न्देह भाषा की ण क्ति पर 
निभर करता है । निःशक्त भाषा मे इस प्रकार के प्रयोग जो कल्पना भी नहीं कौजा 
सकती । उदाहरण के लिए एक वाक्य है-- "मेरा घर गंग मे है।' यहाँ मुख्याथं ग्रहण 
मे मसंगति दीखती है; क्योकि गंगामेंतोषरहोही नहीं सकता । वक्ता ने यह्‌ प्रयोगं 
जानचञ्ञकर किया है ओर इसं प्रयोग के पीठे उसका विशिष्ट प्रयोजन है । इस एकं 
= से वक्ता कहन। चाहता दै कि “मेरा घर गंगा के इतना समीप है कि गंगाजल 
की शीतलता मौर पवित्रता निरन्तर मेरे घरमे बनी रहती है ।'' भाषा के प्रयोग 
का यह चातुयं ही इस एक वाक्य में इतने सारे भाव भर देता दै । जहां इस प्रकार 
के भावों कौ अभिव्यक्तिका प्रयोजन होता है, वहाँ प्रयोजनवती लक्षणा मानी जाती 
है । ूटरा लक्षणा का प्रयोग भाषा के एप कई शब्दों के लिए भी किया जाता हैजो 
किं निरन्तर प्रयोग मँ आने के कारण अने वाच्यां को छोडकर एक विशिष्ट अर्थं 
का बोध करति है! उदाहरण के लिए, एक शब्द है “कुशल' जिसका वाच्याथं शः कुश 
लाने वाला । तथापि ब्यवहार में कुशल का प्रयोग निपुण, दक्ष जादि अर्थो मे किया ग 
जाता है । इख सम्बन्ध मे यह भी उल्लेख्य है कि इस प्रकार के श्रयोग इतने ूढ्‌ हो 
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गए है कि अब उनका वाच्याथं प्रायशः लुप्त हो गया है । करुणल' शब्द के उच्चारण 
मात्र से निपुण ओर दक्त का भाव प्रकट होता है ओौर यही कारण है कि इस भ्रकार 
के प्रयोगो को अब अभिधा के अन्तगंत ही माना जाता दहै । 

प्रयोजनवती लक्षणा मे मुख्याथं किसी विशिष्ट प्रयोजन से लक्ष्याथं का बोध 
कराता है। इस प्रकार के प्रयोगमे वक्ता अथवा कवि एक विशिष्ट अधं का बोध 
कराना चाहता है ओर इसी कारण इस लक्षणा को प्रयोजनवती लक्षणा कहा जाता 
है । उदाहरण के लिए, हिन्दी के महाकवि निराला की कविता को निम्न पक्ति 


देखिए-- 
चल चरणों का व्याकुल पनघटः 
इस पंक्ति में कवि ने पनघट को व्याकुल कहा है जो कि एक असंगत अथं 
होगा । वस्तुतः परनवट व्याकुल नहीं है, अपितु गोपियां व्याकुल हँ । इसी प्रकार चल 
अथि चंचल चरण नहीं है, बल्कि गोपियां हैँ ओौर जो पनघट है वह भी चरणों का 
नहीं अपितु चल (चंचल) गोपियों का है । इस पुरी पंक्ति में कवि ने निम्न लक्ष्याय 
भरने का सफल प्रयट्न क्रिया है- चंचल ओर व्याकुल हृदय वाली गो पियो का पनघट । 
इस प्रयोग में कवि ने गोपियों कौ व्याकुलता को अभिव्यक्ति दीहै ओर इस कारण 


इसे प्रयोजन वती लक्षणा कहा जाता है । 


प्रयोजनवती लक्षणा के पुनः दो भेद किये गये दै--प्रयोजनवती गौणी ओर 
प्रयोजनवती शुद्धा । इसी प्रकार्ढा लक्षणाके भीदो भेद क्ियिजाते हं-्ढा 
गौणी ओर शुदा गौणी । यह भेद विभाजन वाच्याथं ओौर लक्ष्याथं के परस्पर 
सम्बन्ध को लेकर किया गया है । गौणी वहा होती है जहाँ वाच्याथं ओर लक्ष्याथं 
गुणों आदि के आधार पर सादृश्य-सम्बन्ध हो । जहां वाच्यां ओर लक्ष्याथं में 
गुणों के सादृश्य सम्बन्ध से इधर कोई सम्बन्ध हो वहाँ शुद्धा होती है । प्रयोजनवती 
गौणी कै उदाहरणस्वरूप एक वाक्य लिया जा सकता है-बलरामशेररै। इस 
वाक्य में वक्ताने बलराम नामक व्यक्तिके पराक्रम ओौर शूरवीरता का भाव प्रकट 
करते हुए शेर का लाक्षणिक भ्रयोग किया है । शेर एक वीरं ओर साहसी पशु होता 
है ओर इस प्रकार बलराम ओर शेरके-वीरता, पराक्रम, साहसं आदि गुणोंमें 
साह्य सम्बन्ध है ओर इस कारण यहां प्रयोजनवती गौणी लक्षणा कही जायेरी । 
प्रयोजनवती गौणी के पूनः तीन ओर उपभेद किये गये हैँ प्रयोजनवती निरारोपा 
गौणी, प्रयोजनवती सारोपा गौणी तथा प्रयोजनवती साध्यवसाना गौणी । प्रयोजनवती 
निरारोपा गौणी में उपमेय-उपमान-कूप का आरोपण नहीं होता । उदाहरण के लिए 
एक वाक्य लीजिए--?रेखा ने अंगड़ाई ली ।' इस वाक्य मे रेखा क नींद से उठकर 
जाग्रत हो जाने का भाव विशेष रूपसे व्धक्त्‌ किया गयादहै। जाग्रत होने भौर 
अंगड़ाई लेने में एक प्रकार का सा हष्य सम्बन्ध है, अतः इसे गौणी का भेद कहा गया 
है । उपमेय ओौर उपमान का आरोपण न होने के कारण इसे निरारोपा कहा गया 
है । जहा उपमेय-उपमान का आरोपण होता है वहा प्रयोजनवती सारोपा गौणी 
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होती है । इस प्रकार का प्रयोग अधिकतर रूपक अलंकारके खूपसें होता है 1 
उदाहरण के लिए, एक वाक्य लीजिए्- मोहन गधा है ।' यहा रूपक अलंकार है 
अर्थात्‌ उपमेय-उपमान का आरोपण है, अतः यहाँ प्रयोजनवती सारोपा गौणी होगी । 
प्रयोजनवती साध्यवसाना गौणी में उपमेय व्यक्ति का लोप हो जाता है ओर उपमान 
से ही अथं-बोध्टन होता है । इसका प्रयोग रूपकातिशयोक्ति अलंकार के रूप मे किया 
जाता दहै । उदाहरण के लिए मन्द-बृद्धि जौर मखे मोहन को यदि कोई कहु "ओ गधे, 
कछ जृद्धिसंगत बात करो' तो इस वाक्यमे मोटन कालोपहो गया है ओर उसकी 
मूखेता के लिए उपमान अर्थात्‌ केवल गधे का प्रयोग किया गया है । य्ह प्रजोजन- 
वती साध्यवसाना गौणी होगी । 


प्रयोजनवती शुद्धा में वाच्याथं ओर लक्ष्याथं के मध्य सादृश्य सम्बन्ध न होकर 

कोई इतर सम्बन्ध होता है । प्रयोजनवती शुद्धा के पुनः तीन उपञेद किये गये द 
निरारोपा प्रयोजनवती शुद्धा, सारोपा प्रयोजनवती शुद्धा ओर साध्यवसाना प्रयो जनवती 
शुदा 1 निरारोषः प्रयोजनवती शुद्धा में उपमेय-उपमान का आरोपण न होकर केवल 
लाक्षणिक प्रयोग होता है । उदाहरण कै लिए, एक वाक्य लीजिए-“'मेरा घर गंगा 
पर है--उस वाक्यम गंगा का वाच्याथं गंगा नामक जल-धारासे ड किन्त॒ जल- 
धारा के बीच घर का होना सम्भव नहींरहै। स्वभावतः यह प्रयोग केवल धः 


गंगा के सामीप्य दशनि के प्रयोजन से किया गया है । तथापि ल 
का समोप्य सम्बर 


ल घर ओर 


क्ष्याथे ओर वाच्यार्थं 
घ सुस्पष्ट दहै। सारोपा प्रयोजनवती शुद्धामे उ पमेय-उपमान-ूप 


काञारोपण होता है । उदाहरण के लिए, एक वाक्य है--“वायु ही जीवन है ।' इस 
वाक्य का वाच्याय है--वायु हती जीवन अथवा जीवन कौ शक्ति होती है। ल क्ष्या्थं 
हंजआ-- वायु ही जीवन-शक्तिका कारण अथवा आधार है। वायु ओर जीवन के 
मध्य इस कायकारण सम्बन्ध को लेकर इस वाक्य में सारोपा प्रयोजनवती शुद्धा की 
स्थिति हो सकीहै। वायु में जीवन का आरोपण कयि जाने के कारण इसे सारोपा 
कहा गया है । साध्यवसाना प्रयोजनवती शुद्धा मे उपमेय का लोप हो जाता है मौर 
उपमान से ही कायं चलाया जाता है, 


इसी आधार पर रूढा गौणी ओर शुद्धा गौणीके मेद किये गये है। रूढा 
गौणी के उदाहरण के रूप में एक वाक्य उद्धृत किया जा सकता है-- मोहन चौकल्ला 
है ।' “चौकन्ना' शब्द का वाच्याथे होता है--चार कानों वाला किन्तु मोहनके चार 
कानों को कल्पना नहीं की जा सकती । अतः प्रस्तुत प्रसंग मे व्राच्याथं से भिन्न अथं 
लेना होगा । इस वाक्य में चौक्ता का आश्य सावधान र । सतकं आदिसे है 
ओौर चौकनना का यह प्रयोग वस्तुनः रूढ हो चुका है। गौणी इसलिए कहां गया है 
क्योकि वाच्यां गौर लक्ष्यां मे सादृश्य सम्बन्ध की स्थिति बनी हुई है । शुद्धा 
गौणी मे वाच्याथं ओर लक्ष्यां के मध्य सादृश्य सम्बन्ध के स्थान पर इतर सम्बन्ध 
होता है । उदाहरण कै रूप में एक वाक्य लीजिए--'एक सवारी भौर'- इस वाक्य 
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. सवारी शब्द ल्ढाके साथ ही शुदढधाभीदहै। सवारी के वाच्याथं ओर लक्ष्याथे में 
सादृश्य सम्बन्ध के स्थान पर आश्रय-आश्रयी सम्बन्ध है । 
लक्षणा के उपयुक्त भेदों कै अतिरिक्त विद्वानों ने लक्षणा के ओर भी कईं भेद 
-गिनाये दै--अजट्त्स्वार्था, जहत्स्वार्था तथा विपरीत लक्षणा । अजहत्स्वाथां का 
दसरा नाम उपदान लक्षणा होता है । अजहत्स्वार्था में मुख्याथे का त्याग नहीं होता, 
्ल्कि लक्ष्या्थं की प्रतीतिके साथही गख्याथे भौ जडा रहता दहै । उदाहरण के 
लिए एक वःक्य लीजिए-अषमतो आम ही है) यहाँ आमः शब्द कादो बार 
श्रयोग किथा गया है, पहला प्रयोग तो वाच्यां अथवा मूख्याथे का बोव कराता हे 
यर दूसरा प्रयोग लक्ष्या्थं का बोध कराता दै । दुसरे प्रयोग में लक्ष्याथं के साथही 
म्नुख्याथं भी ग्रहण किया गयाहै। इस सवके अतिरिक्त आम की सरसता ओर. 
स्वादुता का भाव भी व्यक्त किया गया रहै, अतः यह प्रयोजनवती भी टै । इसके 
{चिषरीत जहत्स्वार्था मे लाक्षणिक शब्द अपने मुख्याथं को सवथा त्याग देता है ' इस 
जार की लक्षणा को लक्षणलक्षणा भौ कहा जाता है । उदाहरण के रूपमे एक 
क्य नीजिए-- घर गंगा पर है ।' इस वाक्यमे गंगा के वाच्यार्थं जलप्रवाहः का 
-्वंधा व्याग हो जाता हँ ओर उसके लक्ष्य'थं अर्थात्‌ गंग! के तट की प्रतीति होती 
ॐ ॥ लक्षणा का एक महत्वपूणं भेद विपरीत लक्षणादहै। इस प्रकार की लक्षणामें 
-ऋच्याथं से एक दम उल्ट व्यंग्याथं की प्रतीति होती है । उदाहरण के रूपमे, यदि 
खी अत्यन्त दुबल ओर क्षीणकाय व्यक्ति को कागजी पहलवान" का नाम दे दिय। 
ऋचे तो यहा विपरीत लक्षणा होगी । इस वाक्य मे दो महत्त्वपूणं बातें है--एक तो 
दवले-पतले ग्यक्ति के व्यंग्य रूपमे पहलवान कहना ओर दूसरे उस पहलवान को 
> कागजी कहना । पहली तो व्यग्याथं है मौर दूसरी विपरीत लक्षणा । लक्षणा 
„ऋखद-शक्ति के विभिन्न भेदों-उपभेदों को समञ्लने मे पृष्ठ 300 पर दी हुई तालिका 


र द्यक होगी-- 


श्र 
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विद्वानों ने लक्षणा के लगभग 80 भेद-उपभेद कयि है किन्तु यर्हां केवल 
2 महत्वपूणं भेदो की ही चर्चा की गयी है। 
व्दजना शब्द-शक्ति--व्यंजना शन्द-शक्ति का अथं-व्यापार उस बिन्दु से जारम्म 
होता है जहां अभिधा ओर लक्षणा शब्द-शक्तिथों का कायं समाप्त हो जाता है । एक 
विदान्‌ आलोचक के शब्दों मे, “अभिधा ओर लक्षणा द्वारा अपना-अपना अथे-बोधन 
करके शान्त हो जाने पर जिसके द्वारा अन्य अथं का बोधन होता है उसे व्यंजना 
उगन्द-रविति कहते है ।'' पहले ही कहा जा चुका है कि अभिधा मे केवल अभिधया 
ऋ ही बोध होता है । व्यजना शन्द-शक्ति का आरम्भ वहां से होता है जहां अभिघ्ठा 
-न्रीर लक्षणा शन्द-शक्तिर्यां निष्क्रिय हो जाती हैँ । मान लीजिए, किसी कारखाने में 
ताम करने वाले कमंचारी कहते हैँ फि “शाम हो गयी ' तो इस वाक्य का एकं अथं यह्‌ 
_्ी निकलता है कि छुट्टी का समय हो गथा, धर चला जाए । यह अथं निश्चित रूप 
व अभिधधाथं के अतिरिक्त एक नया अथं दहै । शामहो गयीरहै, से छुट्टी होने कोई 
-व्यक्ष सम्बन्ध नहीं है गौर इस प्रकार यहां लक्षणा भी नहीं है । निस्सन्देह इस वाक्य 
अभिघेयाथं के अनन्तर एक अन्य अथंकाभो बोध होता दै जिसका मुलाधार 
द्वतः यही अभिधेयायं होता है । इस नए अथं-बोध कौ शक्ति को व्यंजना शब्द-शक्ति 
1 जाता है । ग्यंजना शब्द का अथं भी प्राकट्य होता है। जब कोई वस्तु खथवा 
पव छिपा हो ओर यदि उस छिपाव अथवा आवरण को हटाकर मूलवस्तु अथवा 
प्रव को प्रकट किया जरे तो इस अथे-व्यापार को व्यंजना कटा जायेगा । काव्य सें 
निस व्यंजना का प्रयोग होता है, उका प्रयोजन भी प्रकारान्तर से छ्पि हए भावो, 
८ रों को अभिव्यक्ति प्रदान करना दै । सामाजिक परभ्पराओं से आबद्ध होने के 
67 रण कोई भी कवि कई नातं नहीं कहं सकता किन्तु फिर भी यदि वह्‌ उने बातों को 


य ही चाहता है तो उन्हें शालीनता भौर मर्यादाके एेक्े भावरण में ठककर कहता 
कि 





समञ्जने वाला उन्हं समन्न भी जाए ओर किकी को कोई आपत्ति भीन हो। 

छ कै लिए तुलसीकृत रामायणम से पुष्पकन-वाटिका का प्रसंग लिया जा 

ऋता है । पृष्पक-वाटिका में सीता अपनी सखियोंके साथ पूजन के लिए आयी है 

ती वहीं राम ओर लक्ष्मण भी विद्यमान हैँ । राम की सुन्दर छवि को निहार कर 
त मंव्रमूग्ध हो गयीं ओर समय का ध्यान जाता रहा । तभी एक सखी ने कहा, 
र पनिं आडउन एहि बेरिआ काली । अस कहि मन बिहसी एक बाली !* अर्थात (अब 

+ दैरहो गयी है) कल इसी समय फिर आ्येगी, यह कहकर एक सखी मन में हंसी । 
१ वाक्य मेँ प्रत्यक्षतः एसे कहीं नहीं कहा गया है कि देर हो गयी है। तथापि 
र इस वाक्य कौ गहराई को समक्न गयी--शूद्‌ गिरा सुनि मिय सकुचानी । 
2 विलम्ब मातु भय मानी ।* अर्थावु सखी की गहरी बात सुनकर सीता सक्रचा 
+ बोर देर हई जानकर उन्हँ माता का भय लमा । प्रस्तुत प्रसंग मे कवि तुलसीदास 
शाके अद्वितीय रूपके प्रति सीता के अत्यधिक आकर्षण बौर संत्रमूग्ध हो जने ` 
[त --- --- त, बति को मर्यादा गौर शील के बन्धनो मे बांधकर कह दिया है । इसी प्रकार की 
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अर्िव्यक्ति मे व्यंजना शब्द-शक्ति का परिचय भिलतादहै। इस मम्बन्ध मेय ह भी 
दरष्टव्ध है कि व्यंजना में वास्तविक अथं-चमत्कार कई अन्य बातों पर निभेर करतां 
है जसे कि प्रसंग, वक्ता की मनःस्थिति, वातावरण आदि। प्रग ओर वक्ता की 
मन:स्थिति, वातावरण आदिकं अगरुसार एक ही वाक्य से भिन्न-भिन्न अर्थो की प्रतीति 
होती दै । व्यंजना केवल शब्द-व्याप्रार नहींदहै। कई वार तो प्रकरण अथवा पसंग के 
यज्ञात रहने से सीधे सरल वाक्य भी किसी विशिष्ट अथं की प्रतीति नहीं करा पाति । 
शाम हो गयी'- यह एक सीधा गौर तथ्यात्मक वाक्यहै, क्रिन्तु वातावरण, प्रसंग. 
वक्ता की मन:स्थिति आादिके कारण इसी सीधे से वाक्य के नए-नए अथं निकल पडते 
ह । प्रकरण, वातावरण तथा वक्ता कौ मन:स्थिति के आधार पर इस वाक्य का अर्थं 
निम्न अर्थामे सेकु भी हो सकता है-- 


(क) शामटो गयी रहै, खाना खा लिया जाये (अर्थात्‌ खाने का समय हो 





गया है ।) | 
| (ख) शाम हो गयी है त्रिय-मिलन होगा (अर्थात्‌ शाम का समय श्रियं से 
¢ | मिलन का समय दहै ।) 
| (ग) शामहो गयी है, घर चला जाये (अर्थात धरं जाने का सययं हो गया 
|॥ | है ।) 
| इसी प्रकार इस छोटे से वाक्य के अन्य अथं निकाले जा सकते हँ । तथापि 
इसका यह अथं भी नटीं लगाया जाना चादिए कि प्रकरण, वातावरण आदि ही भरभुख 


हते है मौर शब्दों की भपनी कोई महत्ता ही नहीं होती । यह निविवाद दै कि शब्दों 
के उच्चारण, प्रयोग के विना प्रकरण आदि सभी तत्त्व मिलकर भ) किसी प्रकार 
अथ-बोधन नहीं कर सकेंगे । - 

व्यजना शब्द-शक्ति की सहायता के लिए अभिधा ओर लक्षणा णब्द-शकतिया 
भी होती ह अर्थात्‌ व्यंजना शन्द-शक्ति का चमत्कार भी अभिधेयार्थ-अौर लक्षयां को 
अपेक्षा रखता है । व्यंजना शन्द-शक्ति के दी महत्त्वपुणं अवयव होते है-- व्यंजक शब्द 
| ओर व्यंग्याथं । जिन शब्दों से व्यंजना शक्ति व्यंग्याथं का बोधन कराती ड उन्हे 
। व्यजक शब्द कहते है । व्यंजना-शक्ति से जिस अर्थं की प्रतीति होती है, उसे 
कहा जाता है । 

विद्वानों ने व्यंजना शब्द-शक्ति के दो मुख्य भेद माने ह- शाब्दी व्यंजनं 1 ओर 
माथी ग्यजना । शाब्दी व्यंजनामें व्यंजक शब्दको हटाकर उसके स्थान षर कोड्‌ 
मन्य समानार्थ शब्द नहीं रखा जा सक्ता । शाब्दी ग्यं जना के पूनः दो उपभ्ेद किये 
गये है -असिधामूला व्यंजना गौर लक्षणामूला व्यंजना। अभिधामूला व्यंजना के 
अधीन किती अनेकार्थी शब्दके एसे अथं की भी प्रतीति ही जाती है जो निम्न षन्द्रह 
कारणों ते अवाच्य घोषित कर दिया गया हौ- संयोग, विप्रयोग, साहचर्यं, विरोधिता, 
अथंकरण, विग, अन्य शब्द की सन्निधि, सामथ्यं, ओचित्य देश, काल, व्यक्ति, 





व्यग्यार्थ 





शन्द-शक्ति | 303 






स्वर, अभिनय आदि । अभिधामूला व्यंजना के उदाहरण के रूपमे एक कति की निम्न 
दो पक्तियां उद्धूत की जा सकती हँ-- 
मुखर मनोहर श्याम रंग, बरसत मुद अनुरूप 
ह्लमत भतवारी क्षमफि वनमाली रस रूप। 
पक्तियों मे वनमाली अर्थात्‌ मेधो का प्रसंगटहै ओर यह भी टीकर दै कि 
प्रस्तुत प्रसंग में वनमाली का यह अथं संयोगादि कारणों के आधार पर ही निर्णतिहै 
किन्तु अभिधामूला व्यंजना दवारा यहाँ वनमाली का अथं श्रीकृष्ण भी होता है। 
` अन्यथा भी मेष ओौर श्रीकरष्ण मे उपमेय-उपमान का भाव प्रतिफलित होता है। इस 
सम्बन्ध में यहु स्मरणीय है कि अभिधामूला व्यंजना मौर एलेष अलंकार--वोनों में 
कवि को दो-दो अथं अभीष्ट होते ह । अन्तर केवल यह्‌ दहै कि ष्लेष अलंकार में दोनों 
अथं वाच्याथं रूपमे होति दै मौर साथ ही प्रस्तुत भी होते है जबकि अभिधामूला 


व्यंजना में एक ही अथं प्रस्तुत होता है ओर दुसरा अप्रस्तुत । 
लक्षणामूला ्वंजना-- उस शक्तिको कहते हैँ जिसके माध्यम से उस प्रयोजन 


करः उद्घाटन होता है जिसके लिए लक्षणा का प्रयोग किया गया हो । दूसरे शब्दों मे 
कट्टा जा सकता है कि जिस शक्ति से वाच्याय ओर लक्ष्यां के बाद व्यग्याथे रूपी 
प्रयोजन का पतः; चलता है उसे लक्षणामूला व्यजना कहते हैँ । लक्षणामूला व्यजना के 
उदाहरण कै रूपमे एक कविं कौ निष्न पक्तिर्यां देखिए-- 
वैठि रहि हम ह हिय हारि 
कहा लगि टारिये हाय न गाजे । 
इन पंकितियों में एक विरहिणी नायिका के उद्गार देवेजा सकते है । यहां 
प्रयुक्त “टारियै हाथ न गाजं” का वाच्याथं है हायोंपरदही वज्रको रोकना। इस 
पवित का लक्ष्यां है--विरहजन्य वेदना को सहना ओर व्यंग्याथं है विरह का 
आधिक्य । 
आर्थी व्यजना कतिपय कारणों से अन्य अथं का बोध कराती है गौर इन 
कारणों में मुख्य है-- वक्ता, श्रीता, काकु, वाक्य, वाच्य, प्रस्ताव, देश, काल, चेष्टा, 
अन्यसन्निधि आदि । शास्त्रङ्ारों ने इस प्रकार के कारणों को संख्या दस बताईटै ओर 
तदनुसार आर्थी व्यंजना के भी दख भेद कयि गये हैँ । उदाहरण के रूपमे तीन-चार 
कारणों का उल्लेख नीचे किया गया है- 
(क) बौद्धव्य (घोता) वशिस्ट्य आर्या व्यजना-- 
खो के आह्मगौरव स्वतन््रता भी, जीते है 
मन्थु युखदायक है वीरो इस जीने से । 
इन पंक्तियों में श्रोताभों को विलासिता को लेकर व्यंग्य किया गया है। 
(ख) बक्त॒ (वक्ता) वंशिष्ट्य आथां व्यजना- 
'निरखि सेज रग-रग धरी लगी उवास लेन । 
कष्ठु न चेन चित्त में रह्यौ चदेत चांदनी रंन।' ॥ 
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इन पंक्तियों में वक्ता (जो कि नायिका कीएक सखी है) रचादनी रात से 
नायिका कौ विरहूजन्य पीडा का वणेन कररहादहै। व्यंग्य ल्प वक्ता नायक करी 
` निष्टुरता काही वणन कररहाटै, 
(ग) भ्रस्ताव (प्रकरण) वंशिष्ट्य आर्थो व्यंजना-- 
| ‹ | स्वयं सुसज्जित करके क्षण में 


| प्रियतम का प्राणों के षण सें 
| ~ ह्मी मेज देती है रण में 





क्षात्र घमं के नाते 
तख वे मृुञ्षसे कह कर जाते ।' 
इन पक्तियो मे यशोधरा अपनी सखी को सम्बोधित करके कह रही हैँ । 
प्रकरण यशोधरा ओर गौतम बुद्ध का है जिसके आधार पर व्यंग्याथं दै कि यदिव 
(यहां गौतम) कहकर जाते तो मृज्ञे यह कठिन समय काटने में कोड कठिनाङई 
नहीं होती 
| (च) अन्यसनल्िधि वंशिष्ट्य आर्थी व्यंजना-- 
| ` निहचल विसिनि पत्र पै बलाक यहि बाति । 
॥ मरकत भाजन पे भनो अमल संख सुभ कान्ति ।' 
इन पक्तियों मे नायिकः पने नायक से कहती है कि ' कमलिनी के पत्ते पर 
बठा हमा वगुला इस प्रकार भला लग रहा है मानो मरकत मणि को स्वच्छ, निर्मल 
थाली मं कोई शं रखा हो ।'" इन पक्तियों का यह अथं केवल वाच्यां है । व्यग्या्ं 
द क्रि यह्‌ स्थान अत्यन्त निजंन § । क्योकि बगुला निश्णंक वडा दभा है। इस 
व्यग्यायं के बोघ में वगु का निर्शंक रूप में वंठना महत्त्वधूणं है ओर यही कारणं है 
|॥ किं यर्हां अन्यसषन्निधि वंशिष्ट्य आर्थी व्यंजना है । 
मभिधा ओौर व्पंजना शब्व-शक्तियों ने जन्तर भारतीय काव्यशास्तरियों ल 
अभिधा मौर व्यंजना के अन्तर को लेकर सविस्तार विवेचन क्था है। इन दोनों 
शन्द-शक्तियों रा सर्वाधिक महत्वपूणं अन्तर तो यही होता है कि मभियाधेया्थं अथवां 
वाच्यां निमित्त होता है जब्रकि व्यग्या्थं नैमित्तिक होता है। व्यंग्याथं का मूलाधार 
वाच्याथं ही होता है । दूसरा भेद काल-भेद होता है - वाच्यार्थं पहले प्रस्तुत होता 
ह, व्यंग्याथं बाद में । अभिधेया के प्रकट हो जाने पर ही व्यंग्या्थं का जन्म होता 
हे । अर्धा भौर व्यंजना का तीसरा भेद उनके विस्तार को लेकर किया जाता है । 
अर्भिधयायं पूरे वाक्य अववा पदसे ही प्रकट हौ सकता है जबकि व्यंग्या्थं केवल एक 
, कणं, शब्द अथवा पदांश से भी ओौर करई स्थितियों मे तो केवल शारीरिक चेष्टाओं 
तक से प्रकट हो सकता टै । चौथी बात यह्‌ है करि वाच्यां केवल तथ्थात्मक बोध ही 
कर्ता है जबकि व्यंग्याथं भावों की भी जाग्रतं करता है । वाच्यां का क्षेत्र विशुद्ध 
खूप से बौद्धिक होता है जव्रकरि व्यंग्याथं का क्षेत्र जपरिमित होता है। इस सम्बन्ध 
मे पाचवीं बात यह दै कि व।क्याथं एक ही होता है जबकि ब्बंग्याथं परिस्थिति भौर 














शब्द-शक्ति | 305 





1 व्रररण के अनुसार करई ठो सक्ते ह । उदाहरण के लिए एक वाक्य लीजिए-- संध्या 
हो गयी ।' इस वाक्यकाव (क्याथं केवल यही होगा कि सूयं अस्त हौ गया किन्तु 
= सके व्यग्याथं परिस्थिति ओर प्रकरण के अनुषार अनेक हौ सकते हं --कामगरों के 
लिए यह वाक्य छरी करने का परिचायक होगा तौ युद्ध भूमि मे कटा गया यह 
वाक्य आक्रमण के लिए उपयुक्त समय का द्योतक होगा । यदि वासक सज्जा से यहं 
ज्ाक्य कहा जायेगा तो इसका अथं होगा करि नायकं आने बाला है। इसी प्रकार 
अआन्दिर के किसी पुजारी के अनुसार यहं वक्ष संध्या समय की आरती गाने का 
संकेत देगा । इस सम्बन्ध में अन्तिम भेद विषय करो लेकर किया जाता दै । वाच्याथं 
सभी व्यक्तिया, श्रोताओं के लिए एक-सा होगा किन्तु व्यंरयाथं प्रत्येक श्रोता के लिए 
-अपने-अतने ढंग का होगा । „ 0 4. 

लक्षणा ओर व्यंजना सें अन्तर-- यद्यपि लक्षणा ओौर व्यंजना-- इत दोनों 
्द-णवितयों में अत्यधिक साम्य होता है, तथापि ये दोनों ही नितान्त प्रथक्‌ शज्ड- 
„व्तिय द । जिस प्रकार लक्षणा के अन्त्थत प्रकरण कै अनुसार कई लक्ष्याय प्रकट 
द्धीते दहै उसी प्रकार परिस्थिति ओर प्रकरण के अनुसार कड व्यंग्याथं भौ होते है। 
वकरण का महत्व केवल व्यंजनामं ही नहीं, लक्षणा मे भी होता ६ै। तथापि यहं 
भरणीय है कि लक्षणा अनेकार्थी होते हृए भौ व्यंजवा कौ भाति अनेकार्था नहीं 
ती । लक्षणा की अनेकराथंता अभिधेया्थं की भाति ही होती हे। व्यंजना की भाति 
क्षणा के अथे अनेक ओर अपरिमित नहीं होते । लक्ष्याथं का बोध व्यक्ति व्यक्ति के साथ 
टी बदलता, एेसा तो केवल व्यंग्याथं मे ही सम्भव है । इस सम्बन्ध मे एक महर्व- 
न वात यह भी है कि लक्ष्याथं किसी-न-किसी रूप में वाच्यां जथवा अभिधेयाथे से 
सम्बद्ध अवश्य होता है जबकि व्यंग्याथं वच्याथं से सम्बद्ध ओर असम्बद्ध-दोनों 

नार का हो सकता है । लक्ष्याथं केवल एकं ही बार प्रकट होता है जबकि व्यग्या्थं 

बार नए-नए रूप मे निकाला जा सकता है । लक्षणा केवल "वहीं हो सकती है 
अदां शब्द हों भरन्तु व्यंजन। का चमत्कार शब्दौ के अभाव म भीदषा जा सक्ता है । 
त्वल शारीरिक चेष्टां ही व्यग्याथे का बोध करा सकती हं । 

ञ्वंजना शब्द-शक्ति का विरोध - भारतीय काव्यशास्त्ियों ने एकमत होकर । 

जना शन्य-शक्ति का ही अस्तित्व स्वीकार नहीं किया है । व्यंजना के अस्तित्व को, 
१५ नक्रारने वाले काग्यणास्तियों की मान्यताएं मुख्यतः इस प्रकार ह-- (क) अिधा 
रं दी व्यंजना का अन्तर्भाव हो.सकताहै। (ख) लक्षणा का भौ इतना विस्तार किया । 
7 सक्ता है फर उसमें व्यंजना की विशेषताएं भी सर्माविष्ट की जा सकं । | 
(ग) तात्पयं वृत्ति में व्यंजना-गता थं हौ जाती है । (च) व्यंजना का अन्तर्भाव अलं- 

क्रोम हो जाता है । (ङ) व्यंजना का अन्तर्भाव अनुमानमेंभी हो जाता है। तथा 

(च) 1 स्फोटवाद सें व्यंजना का अन्तर्भाव हो जाताहै। इन सभी मान्यताबों 

क्र! संक्षिप्त विवेचन अग्रानुसार है- 
४ 20 


= 4 


॥ 














|| 
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(क) अभिधा में व्यजन का अन्तर्माव-अभिधा शब्द-शवित के पक्षधरों को 
मान्यता यह है कि अभिधा का अपना क्षेत्र इतना विस्तृत भौर व्यापक होता है क्रि 
उसमे व्यंग्याथं भी सहज ही सिमट आता है । मीमांसकों की धारणा यही रही है ओौर 
कदाचित्‌ इसी कारण वे व्यजना शब्द-शक्ति का अस्तित्व ही स्वीकार नहीं करते । 
काव्यशास्तियों के इस वगंमेंदो प्रकार के मीमांसक आते हैँ-- कुमारिल भट्ट के 
अभिहितान्वयवाद के अनुयायथी ओौर प्रभाकर के अन्विताक्षिघानवाद के अनुयायी । 
कुमारिल भट्ट के मतानुसार प्रत्येक शब्द का एक संकेतित अर्थं होता है जिसे अभिधे 
याथं कहा जा सकता है ओर यह्‌ अभिधेयायं ही ब्रस्तुत होतादै। इस सम्बन्ध से 
यह्‌ स्मरणीय है कि अभिहित।न्वयवादी यहु मानने ह कि किसौ पद अथवां वाक्ययें 
्रयुक्त किसी शब्द का दूसरे शब्दों के साथ क्या सम्बन्ध है- इस प्रशन पर अभिधा 
मौन रहती है । इस अन्वयार्थं के लिए तात्पय व्रत्ति का आश्रय लेना होता है। उदाहरण 
के लिए एक वाक्य है-- “लेखनी लाओ ।' इस बाक्यमें लेखनी शब्द से लेखनी के पदार्थ- 
रूप को प्रतौति होती दै मौर लाओ से कर्मेत्वरूप का उद्घाटन होता है। निस्सन्देह 

` (लाभो के कमंत्वरूप की प्रतीति तात्पर्यवृत्तिसे होती है। इसके विपरीत प्रभाकर के 
अनुसार शब्द का शक्ति-ग्रहण समूचे पद अथवा वाक्यमें निहित होता है । दूसरे शब्दों 
मे, अभिधेयाथं में हो अन्वयांश का समावेश रता है ओर इस कारण तात्पयतरत्ति 
जंसी एक नई वृत्ति की कल्पना करने की कोई आवश्यकता नटी है । नय्यायिकों 
ओर मीर्मासकों ॐ अनुसार व्यंग्पाथं का बोध भी अभिथासे ही होता है। अभिध) 
की सर्वोच्चता स्थापित करते हुए इस वगं ॐ काव्यशास्वरी कहते है कि “जिस प्रकार 
धनृधंरके द्वारा छोड़ हुमा वाण शरीर का वध्र भो.कर देता दे, घाव भी कर देता है 
भौर प्राण भीलेलेताहै,वाणये सब कायं एक ही व्यापार से किया करना है। 
उसी प्रकार शब्द भी एक ही व्यापार (अभिधा) से ही अर्थोँको प्रकट कर देता है ।'' 
नव्यनेय्यायिकों के अनुसार अन्वयाथं की प्रतीति संसगं मर्यादा से होती है अतः इस 
वगं के काव्यशास्त्रियों के अनुसार व्यंजना शक्ति की कोई आवश्यकत। नहीं है । 
अरभिधाकाव्यापार ही इतना व्यापक है कि उसमें व्यंजन का गताथं हो जाता ह। 
इस सम्बन्ध में यह उल्लेख्य है करि मीमांसकवगं जाति सें हो शक्त स्वीकार 
करते है अर्थातु लेखनी लाओो--इत वाक्य यें लेखनी की समगर जाति के लाने का 
भावहै जो कि असम्भव होता । इस वाक्य के अनुसार तो एक ही लेखनी लायी 
जायेगी, अतः स्पष्टदहैकिजातिसे कोई कार्यं सम्पन्न नहीं हो सकता । व्यवहार मे 
जाति के नाम पर व्यक्ति काञआरोपण कर लिया जाता डे । अतः स्पष्ट है कि अभि 
शक्ति से व्यक्तिकी भी प्रतीति नहीं होती ओर व्यक्तिकी प्रतीति के लिए तात्पयं शक्ति 
कौ सत्ता स्वीकार करनी होती है, ेसी स्थिति मे अभिधेयाथं से व्यंग्याथं की प्रतीति 
होने कौ तौ कल्पना भी नहीं की जा सकती । इस हष्टि से नैय्यायिकों का तकं भी खरा 
नहीं उतरता । उनके मतानुसार वाक्यार्थं कौ रतीति प्रकरण, अर्यादा आदि से अथवा । 
अकांक्षा आदिमे होती है किन्तु जब केवल अभिघ्ा शब्द-शकित वक्थ कीही. 
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प्रतोत्ति कराने के लिए सक्षम नहीं होती, तब वाक्याथ के बाद निकलने वाले व्य ग्यां 
का बोध भला किस प्रकार सम्भव हो सकता हे। 

| अभिधामें ही व्यंग्या्थे का अन्तभवि मानने वाले काव्यशास्त्रियों की महत्त्व- 
पूणं उक्त्या टस प्रकार हें! विद्वानों के एक वगं के अनुसार “सो यमिषोरिव दीघतरों 
व्यापारः" अर्थात्‌ प्रयुक्त शब्द उसी प्रकार सभी अर्थो ज बोध कराता चत्ता है जिस 
प्रकार एक छोड़ा हृजा वाण शरीर को भौ भेदता हे, घाव भी फरता है ओर मारता 
भी है । उपयु"क्त विवेचन से यह स्पष्टो गयाहै कि जभिधा केवल संकेतित अथं 
का बोध कराती है अतः अक्षंकेतित अथं अर्थात्‌ व्यग्याथं में उसका प्रस्तार किस प्रकार 

हो सकता है। काव्यशास्त्रियो के दुसरे वगं के अनुक्तार्‌ यत्सरः शन्त शब्दाथः' 

अर्थात्‌ जिसके लिए शब्द का ब्रयोग क्रिया गया है, वही शब्द का अथं होता है । यह 

कथन भी केवल अभिधा में विधेय का निर्देशन करता है, व्यग्याथं का समावेश नहीं 

करता । इश्च सम्बन्धमे वाक्य रचना पर विचार क्रिया जाना आवश्यक दै । वाक्य 

का जो अंण ज्ञात होता है उसे उटोश्य कहा जाता है ओर जो अश अज्ञात होता है 

उसे विधेय की कोटिमें रखा जाता है) उदाहरण के लिए एकं वाक्य है 'नीली 

लखनौ लाओ' --उस वाक्य मे तीन विधेय सम्भव हो सकते है नीलापन, लेखनी 

ओर लाना । यदि यह वाक्य नितान्त नयाहैतोये तीनों दी विधेय होगे ओर यदि 
नीलापन ज्ञात है तो लेखनी ओर लाना तो विधेय होगे ओर नील।पन 3 ट्‌ ष्य होगा । 

उसी प्रकार यदि केवल लेखनी ही ज्ञात है तो नीलापन ओौर लाना विधेय होगे ओर 
उद्य नेखनी होगी । अतः स्पष्ट है कि इसका व्यंग्यार्थपरक लगना उयुयुक्त 
नहीं होगा । विद्वानों के एक अन्य वं के अनुसार, ^“नेमित्तिक के अनुसार निमित्त 
की कल्पना कर ली जाती है” दूमरे शब्दो मे, इस मत के अनुसार यह मान लिया 
जाता है कि यदि शब्द से व्यंग्थाथे काबोधहो जाता है तो इसका अथं यह हुआ ॥क 
शब्द में ग्यंग्या्थं-बोधन की दक्षता विश्रम।न है। वस्तुस्थिति यह है कि शब्द से अथं 
की उत्पत्ति नहीं होती, केवल उसका प्रकाशन होता है। शन्दसे केवल अधभिधेयाथे 
की प्राप्ति होती है, व्यंग्याथे तो निकालना पड़ता हे। 

(ख) लक्षणा सें व्यंजना का अन्तर्माव-- लक्षणा ओर व्यंजना मे पर्याप्त साम्य, 
है क्योकि ग्यंजना को भांति ही लक्षणामे भौ प्रकरण, वातावरण आदि की अपेक्षा 
रहती है ओर नाना अथो को प्रतीति होती दहै; व्यजना की भांति ही लक्षणा तः | 
मूलाधार भी अभिधा शब्द-शक्तिही होती है । लक्षणा में भी मुख्याथं बाधक होता 
है भौर लक्ष्यां की प्रतीति भी व्यंग्याथं कौ माति ही शब्द ओर अथं दोनों होती 
है । तथापि लक्षणा ओौर व्यंजना दो पृथक्‌ शब्द-शक्तियां है ओर आगे विवेचन से यह्‌ 
स्पष्ट होगा कि तत्त्वतः दोनों ही पृषक्‌ शब्द-शक्तिां हैँ । लक्षणा मे व्यंजना के अन्त- 
भाव की तीन सम्भावनाएहो सक्ती है-(1) दोनोंमे अभेद कौ स्थिति है ` 
(2) लक्षणा व्यंजना शब्द-शक्ति का ही लक्षण है, (3) लक्षणा सत्तामात्र ते ही व्यजना 
का उपलक्षण होती है । पहली सम्भावना तो इस आधार पर निभ्रुल सिद होती है कि 
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दोनों ही शन्द-शक्तियो के स्थान्न ओर नियम आदि पृथक्‌-पृथक्‌ हैँ । जहाँ तक लक्षणा 
के व्यंजना के णक लक्षण होने का अश्न है, यह स्मरणीय है कि लक्षणा कौ एक अनि- 
वायं शतं यह है करि उसमे अव्याप्ति, अतिन्याप्ति अथवा असंभाव्यता का दोष नहीं 
होना चाहिए ५ जब हम यह करते है कि लक्षणा व्यंजना का लक्षण होतीरहैतो 
हमारा आशय थह होतादै क्रि व्यंजना में लक्षणा अनिवायेतः होनी चाहिए । 
तथापि निरूढा लक्षणा में केवल लक्षणा ही होती रै, व्यंजना नहीं हत्ती भौर इसी 
प्रकार विवक्षितान्धपरवाच्य में केवल व्यंजना होती हे, लक्षणा होती ही नहीं । 
अतः इन दोनों स्थितियों मे करमशः अतिव्याप्ति ओर अव्याप्ति दोष हो जायेजे । 
इस तरकार लक्षणाको व्यजना के वक्षणके रूप मेंभी स्वीकार नहीं किया जां 
सक्ता । तीसरी सम्भावना यह्‌ रह जाती है कि. लक्षणा को व्यजना का उपलश्षणः 
मान लिया जाये । उपलक्षण वं हने का आशय यही होता टै करि समूहमेसे किसी 
एक के निदश्च से पूरे सम्‌ठ का अथं प्रकटदहो। उदाहरण के लिए, मान लीजिए कि 
पुरी कक्षा को पाठ पढ़ाने के विण बुलाया. जावा है गौर उस कक्षां मोहन भौ है, 
तो येह कहने के स्थान पर कि शूरी कक्षा को बुलाया जयेः कभी-कभी यही कृ 
दिषा जाता है “मोहन को बुलाया जाए । इस भ्रकार क्षणा को एकं उपलक्षण-रूप 
मे स्वीकार किया जा सकता हे किन्तु फिर भी मोहन भौरकक्षाकीदो एथक्‌ सत्ताएे 
स्वतःसिद्ध है अतः यह सम्भावना भी निमूल सिदध हो जाती है । 
(ग) तात्प्वृत्ति -- धनंजय अदि काव्यशास्तरियोने व्यंग्यार्थं के बोध के 
लिए तात्पयंतरृत्ति की कल्पना की दै ओर उनके मतानुसार तात्पयतृत्ति में ही व्यंजनां 
का अन्तर्भाव हो जाना है। अपनी मान्यता को स्पष्ट करते इए धनंजय आदि कहते 
ठं कि प्रत्येक व्यक्ति कोई भौ वाक्य किसी अथं विशेष को प्रतीति ॐ लिए कहता 
अथवा बोलता है ओर उसका एकमात्र उद श्य यही होत्ता है कि उसके उस वाक्यसे 
वांछित अथं का बोध हो सके। इस प्रकार वाक्यां की परति तभी हो सकंती ह 
जबकि उसते वांछित अभिप्राय स्पष्ट हो सके । इन काव्यशास्वियो के अनुसार जिकषे 
हम व्यंग्याथं कहते है, वह॒तो वस्तुतः वाक्य मेँ दिया इजा तत्पयं होता है जो कि 
मूलतः वक्ता का होता है । उदाहरण के लिए, यदि कोई पढ़ाई का चोर विद्यार्थी कहता 
है कि "घण्टी बज गयी" तो उसक्ता तात्पयं यही है कि पढ़ाङ मे मुक्ति भिल गयी, डी 
हो गयी । यही तात्पयं इस वाक्य का व्यंग्य कहा जा सक्ता है । इसी आधार पर 
इन कच्यशास्तरियों के मतानुसारव्यंग्याथं नाम का कोई अर्थ नही होता, वह तो केवल 
तात्पयवृत्ति होती है जिससे वक्ताका तात्प स्पष्ट हो जाता है। इस सम्बन्ध में यह्‌ 
स्मरणीयदहैकिव्यग्याथं की प्रतीति 2 वाक्यां से नहीं, कायिक चेष्टाओं आदि 
सेभीहौ सकती है । दूसरी बातत यहभी दहै कि धनंजय आदि द्वारा प्रतिपादित तास्पयं- 
वृत्ति ओर व्यजनो शब्द-शक्ति मेँ केवल नामका ही भेव है, तत्त्वतः दोनों एक ही 
बातत हैँ | भौ ॐ कासो 
(घ) अलंकारो में ग्यंजना का अन्तर्मवि--अनेक काव्ययास्वियों ने अलं 
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को सर्वाधिक महेत प्रदान करके अलंकारो मे हो समूची व्यंजन शब्द-शक्ति के अन्त- 
भव की बात जाग्रहुपवंक कही है । इन काव्यश्ास्वियो मे भामह, दण्डी जादि अलंकार- 
` वादियों के नाम विशेष खूप से उल्लेखनीय रै । उन कान्यशास्वियों के मतानुसार 
काव्य का समस्त सौन्दयं अलंकारो में ही छिपी होती है ओर व्यंजना शन्द-शक्ति का 
अन्तर्भाव इन्हीं अलंकारो मेहो जाता है । अलंकारवादियों के इक सिद्धान्त के विरोध 
नरं ध्वनिवादी आचायों ने व्यंजना शब्द-णक्ति की पृथक्‌ सत्ता स्थापित करते हए यह्‌ 
सिद्ध किया है कि अलंकारो मे व्यजना का अन्तर्भाव नहीं हो सकता । घ्वनिवादी 
आनन्दवर्धन के अनुसार ध्वनि ओौर अलंकार मे बहुत अन्तर होता है । अलंकार का 
मूलाधार शब्दां है तो ध्वनि का जाधार व्यग्य-व्यजकं भाव होता ह । अन्यथा भी 
विभिन्न प्रकार के आभूषण आत्मा की ही शोभा बढ़ाते ह, निष्प्राण शरीर पर अलंकार 
भी श्रीहीन हो जाते । दूसरे शब्दों मे, आभूषण अथवा अलंकार आत्मा के उपच्का- 
रक हो सकते ठै, स्वयं आत्मा का स्थान नहो ले सकते । काव्य की आत्मा ग्यंजना 
मौर रसनिष्पत्ति होती है, अलंकार नहीं हीते । निस्सन्देह गलका रों मे व्यंग्याथं छिपा 
रहता है भौर इस प्रकार स्म अलंकारो मे व्यंजना शक्ति की स्थिति स्वीकारकी जा 
सकती है किन्तु अलंकारोंको ही व्यंजना नहीं कहा जा सकता । एक उदान आलोचक 
के मत।नुसार, “रूपक इत्यादि मे उपमा व्यंग्य होती हे । रसवदादि मे रस व्यंग्य 
होता है ओर पर्यायोक्त इत्यादि मे वस्तु व्यंग्य होती है । किन्तु इस खबका आधार 
व्यंजना है । आधार का अन्तर्भाव कभी मुख्य वस्तु मे नहीं होता \* 
(ड) अनुमानवाद - महिमभट के अनुसार -- 
“अनुमाने अन्तर्भावं सवस्ययंव ध्वनेः प्रकाशधितुसु \ 
उ्यक्तिविवेक कुरते प्रणस्यमहिसा परां वाचमु । ॥' 
अर्थात्‌ व्यंजना का समचा व्यापार (ध्वनि) का अनुमान में अन्तभव करने के 
लिए “व्यक्तिविवेक' नामक ग्रन्थ का सुजन किया गया है । उनके मतानुसार व्यंग्याथं 
का मूलाधार मुख्य थं अथवा वाच्यार्थं ही होता है ओर यदिेसानहो तो किसी भी 
गन्द से किसी भी अथं का बोध हो सकता है। अनुमानवाद के दो मुख्य तत्त्व है-- 
व्याप्ति ओर पक्धर्मता। व्याप्ति का आशय हेतु ौर साक्ष्य के निय साहचयं । 
होता है जसे कि जहाँ धुँ है, वहां अग्निहे। इस वाक्यसे धुर्जातो हेतुहे ओर 
अग्नि साध्य है ओर इन दोनों के नित्य साहचयं को व्याप्ति कहा जाता है । पक्ष धमं 
न देतु ओर साध्य क्रा नित्कृ साहचयं न होकर संदिग्ठता का भाव होत्ता है जसे कि 
“वह पर्व॑त अग्निमय है ।' इस वाक्य गे "पवत" शब्द पक्षघमे है । अनुमान को प्रक्रिया 
के पाच मुख्य पक्ष होते है--प्रतिन्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय ओर निगमन । अनुमान 
वाद के प्रसंग मे व्यंजनावादियों का एक उदाहरण-वाक्य उल्लेव्य है- "कुलटा नारो 
गोदावरी के तीर पर आए धार्मिक व्यक्ति को कहती है कि *“अब इस कूज मे निर्भय 
होकर धूमा करो क्योकि यहा के वासी सिह ने उस कृत्ते को मार डाला है जिसमे तुम 
डरा करते ये 1" इस वाक्यके वाच्याथसे तोला प्रतीत होता है ङि बह इलटा 
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नारी धार्मिक ग्यक्तिको कुजमेंभ्रमण करने का निमन््रण दे रदी है किन्तु व्यंष्याथे- 
रूप्र मे यह एक निषेध-वाक्य होगा । मदहिमभटुके मतानुसार यह निपेष-वाक्य भी + 
है व्थजनागम्य नहीं । महिमभदु के अनुसार, इस वाक्य का अर्थ होगा 
कि यर्हांशेर का वास है अतः यहां मत धूमो ओर यह अर्थं अनुमान पर ही 
` आधृत. दै ; इसी प्रकार महिमभटु रसादि का भौ अनुमानगम्म्र स्वीकार करते है । 
इस धारणा के विरोध मे ध्वनिवादिोंका क्ना है कियद्‌ निषेधार्थं अनुमान पर 
माधृत नीं हो सकता क्योकि अनुमान प्रये स्थिति में निर्चित ही होता है जबकि 
_ व्यग्याथं में पक्षान्तर बना ही रदैराहै। उपयुक्त उदाहरणम हेतु नहीं हेत्वाभास है 
कयो क यह्‌ कोई अकाट्य नियम नहीं है जि भीर का श्रमण भय के कारणों के अभाव 
मेही होगा । गुषकीञआश्ञाको शिरोधायं मानने वाला अथवा प्रम अनुरागी प्रेमी 
अपनी प्रेयसी के मिलन के लिए भय के कारणों के रहते इए भी अवश्य जाता है । 
स्पष्टतः यहां हेतु अनिर्चित है. शेर का होना एक देतु होते हए भी स्वयंसिद्ध हेतु 


नहीं है । इस प्रकार व्यंजनावादियों ने अनुमानवाद को निम्‌ ल सिद्ध करके व्यंजना 
शक्ति की सफल स्थापना की है । 
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वाणी के लिखित रूप वाङमय शब्दका प्रयोग क्रिया जता है ओर 
हिन्दी का साहित्य शब्द आधुनिक अर्थों मे वाङ्मय क] पर्यायवाची शब्द माना जाने 
लगा है । अतः बाङ्‌यथ एक अत्यन्तं व्याच अवधारणा स्प में प्रयुक्त हने लगा । 
ब।डःमय के अन्वुगंत दो मुख्य मेद किये गये--ज्ञान का साहित्य ओर शक्ति का 
सहित्य । ज्षान केः साहित्य के अन्तगंत विभिन्न प्रकार के विज्ञान, शास्त्र आदि परि 
गणित क्रिये जाते है जसे करि मौतिकणास्त्र, रसायनशास्त्र, जौवशास्त, अथंशास्तर, 
खमाजणास्त्र आदि । स्पष्टतः इस प्रकार के साहित्य का सम्बन्ध विशुद्ध ल्प से 
नीदधिक ज्ञात के साथ होता है भौर मानवीय भावों को उसमें कोई महत्व नहीं दिया 
जाता । इसके विपरीत शक्ति का साहित्य मनुष्य के भावों का साहित्य होता है, 
सके अन्तमंन का उपलब्धियों का लेखा-जोखा होता है । कतिपय विद्वानों ने भावों 
क उस साहित्य को शक्ति साहित्य भी कहा है क्योकि “इसमे भावानुभूतियों को 
.ान्दोलित करने की एेसौ शक्ति निहित रहती है जो हमारी प्रवृत्तियों का अपेक्षाकत 
धिक शक्ति से प्रभावित करती है । इसमे हदय-पक्ष प्रधान रहता है । यहे बाति 
नटीं कि इस म(वप्रधान साहित्यसे ज्ञान-वृद्धि होती दही नहो या इसमें बुद्धितत्त्व का 
सर्वथा अभाव टो, अपितु प्रधानता भावानुभूति की ही होती है ओर विचार ओर ज्ञान 
क्री बाते भी अनुभ्रूति (भावानुभूति) का खूप धारण करके प्रकट होती है, इसी से 
इते भावध्रधान साहित्य कहा गवा है ।"' प्रस्तुत संदभं मे साटित्य का आशव इसी 
श्रावप्रधान साहित्य से है । 

इस भावश्रधान साहित्य के पनः दो भेद किये गये है--एक तो सजेनात्मक 
वाहिध्य ओर दूसरा आलो चनात्मक साहित्य । सजेनात्मक साहित्य के अन्तगत काव्य, 
नाटक, कट्ानी अदि सा हित्यिक विधाएं आती ह ओर आलोचनात्मक सहित्य सं 
लक्ष्य ग्रन्थ अथवा विभिन्न साहित्य कृतियों के गुण-दोष-विवेचन सम्बन्धी आलोचना- 
त्मकं ग्रन्थ जति है। अध्ययनकी सुविधा की हष्टिसे साहित्यक गुण-दोष-विवेचन 
सम्बन्धी कृतियों को साहित्थालोचन कीश्रणीमेरखाजा सकता है। गोचरता के 
आधार षर प्राचीन का्यशास्तियो ने साहित्य अथवा काव्यकोदो स्थूल श्रोणियो मे 
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विभाजित किया है--श्रव्य ओर हश्य । श्रव्य काव्य के अन्तगंत केवल वही काव्य 
रूप.अति ह जो पाद्य होते है मौर दृश्य काव्यम एसे नाटक आदि अते है जो 
अभिनेय होते हैँ । श्रव्य अथवा पाटय काव्य के गद्य-पद्य प्रयोगके आधार षर पनः 
तीन भेद किये गये है--ग्य, पद्य तथा चम्पू (मिश्र) । असिनेय अथवा टष्य कान्य | 
के कई भेद किये जाते हैँ -यथा नाटक, एकांकी, रूपक, सिने-चित्र, रेडियो नाटक, ~“ 
` लको आदि । गय-साहित्य मे ेसा सभी भावप्रधान साहित्य आ जाता है जिसकी 
रचना गद्यमें कौ गयीोहौ ¦ इस प्रकार की साहित्यिक विधाओों मे नाटक, कहानी, 
उपन्यास, रेखाचिच्र, जीवनी, संस्मरण, रिपोर्ताज, ` पत्र-पत्रिकाएं आदि आती ह । 
जहां तक पद्य-साहित्य का सम्बन्ध है, प्रबन्धकर्ता के आधार पर उसके दो मुख्य भेद 
किये जाते हैँ प्रवन्ध काव्य ओर मुक्तक काव्य । प्रबन्ध काव्य के पुन: तीन उपभेद 
किये जाते है महाकाव्य, खण्ड काव्य ओर एकार्थं काव्य ! इसी प्रकार मुक्तक काव्य 
के भी तीन भेद क्रिये गये गीत, छंद अओौर गीति। यह तो काव्यरूपो का 
सामान्य विवेचन हभ । कई अन्य दष्टियों से भी काभ्य-रूपों के कड विभाजनं 
आधुनिक युग में प्रचलित हो गये हैँ जिनका उल्लेख आवष्यक है । कई विद्धानो ने 
जीवन-हष्टि के आधार पर भी काव्य-रूपों के भेद किये हैँ । जीवन-हष्टि से आशय 
इस बातसेहै कि जीवनके प्रति लेखक की सामान्य हष्टि कसी रही है अर्थात्‌ वह्‌ 
यथाथंवादी रहा है अथवा आदशवादी गौर इसी आधार पर साहित्य के दो भेद क्रिये 
गये हैँ यथाथ वादी साहित्य ओर. आदशेवादी साहित्य । इसी रकार मनःप्रतृत्तिकें 
भाधार पर साहित्य के दो स्थूल भेद क्रिये गये दै--विषयीगत गौर विषयगतत 1 क 
विद्वानों ने व्यंग्याथं के आधार पर भी काव्यक्रा वर्गीकरण स्तुत क्या है जौर इसं 
आवार पर तीन प्रकार के काव्य बताये है--ध्वनि-काव्य, गणीभूत व्यंग्य काव्य ओौर 
चित्र-काव्य । इन्हीं तीन भेदो को क्रमशः उत्तम मध्यम ओर अघम काञ्य भी 
कहते हैँ । | 
। भारतीय काव्यशास्त्र में काव्यरूपो के इस वर्गीकरण की एक सुदीघं परम्परा 
रही है ओर उपयृ क्तं काव्य-रूप वस्तुतः उसी सृदीधं परम्परा की चरम परिणति कह 
जा सक्ते हँ । काव्य-रूपो का विवेचन करने से पूर्वं भारतीय कव्यशास्त् की इस 
वरम्परा का संक्षिप्त परिचय दिया जाना आवश्यक है । काव्य के वर्गीकरण अथवा 
भेद-निखूपण की दिश। मे सबये पहले भामह ने विचार किया है ओौर उन्ठोने माध्यम, 
भाषा, विषय ओर स्वरूप इन चार दृष्ट्यां से काव्य-रूपों का निर्णय किया है। 
मार्घ्यम का माशय प्च अथवा गद्य प्रयोग से है ओर इस दृष्टि से दौ प्रकार के 
काव्य बताये गये हैँ -- पच प्रधान काव्य ओर गद्य प्रधान कान्य । ~ करो इष्टि से 
भामह ने तीन प्रकार के काम्यो का वर्णन किया है--संस्कृत, प्राकृत ओर अपश्नंश 
विषय-वस्तु कौ ष्टि से भी भामह ने चार प्रकारके काव्य-रूपों कः वर्णन किया है- 
ख्यात वृत्त, कल्पित वस्तु, कलाधित ओर शास्वराध्ित । स्वरूप को दृष्टि से भामह ने 
पाचि व रके काव्य-हूणों का उल्लेख किया है यथा-सगंबद्ध अथवा महाकाव्य; 
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अभिनेय अथवा नाट्य काव्य, आख्यायिका, कथा मौर मुक्तक काव्य । भामह के पश्चात्‌ 
दण्डीने भी इस दिशा मे मौलिक चिन्तन का परिचय दिया है गौर उन्होने काव्य 
ङप-वर्गीकरण के लिए केवल दोही आघार रखे- स्वरूप ओर भाषा । स्वरूप की 
हृष्टि से दण्डी ने तीन प्रकार के काव्य-रूपों का वणेन किया है- पय, गय ओर मिश्च 
अथवा चम्पू । दण्डी के मतानुसार पद्य मौर गद्य अपने आप में एक स्वतन्त्र काव्य-रूष 
होते है, उनका नामकरण किसीभीढ्गसे किया जा सकताटहै। दूसरे शब्दों मे, 
पद्य काव्य सगं बद्ध काव्य होता है गौर इसी प्रकार गद्य-काव्य एकही प्रकार का होता 
है, भले ही उपे कथा, निबन्ध, उपन्यास आदि के भिन्न -भिन्न नामों से अभिहित किया 
जाये । मिश्र कान्य कै अन्तगंत नाटक आदि आते हैँ । वस्तुतः दण्डी के काव्य-रूप- 
विवेचन का यह आधार उनकी संक्षिप्तीकरण की प्रवृत्ति का परिचायक है। भाषा 
की इष्टि से दण्डी ने चार प्रकार के काव्य-खूपो का वणन किया है- संस्कृत, प्राक्त, 
अपश्चरंश ओर भिश्च । 
दण्डी के पश्चात्‌ वामन ने काव्य-वर्गीकरण का आघार माध्मम को मान्यता 
दी ओर इस हष्टि से दो प्रकारके कान्य-रूपोंका वणेन किया - गद्य जौर पद्य । 
वामन के मतानुसार पद्य की एक अन्यतम विशेषता उसकी संगीतमयता होती है । 
गद्य की रचना अपेक्षतया अधिक दुष्कर होती है। शो शन्दों मे, कहा जा सकता है 
कि ““पद्य में कवि अतप प्रयास से ही सफलता प्राप्त कर सकता है किन्तु गद मे उपे 
अधिक साधना की अपेक्षा होती है।'' वामन ने गद्य काव्य के तीन उपभेद ओर 
किये है--वृत्तगन्धि, चूण ओर उत्कलिका । वृत्तगन्धि ययपि गद ही होता है, किन्तु 
उसमे पयात्मकता भासित होती है । चरणं काव्य की भाषा में दीघं समासो का प्रयोग 
नहीं किया जाता ओर ललित पदावली की प्रमुखता रहती हे । निस गचात्मक रचना 
में दीघंसमासयुक्त शब्दों को बहुलता होती है ओर उद्धत पदावली का प्रयोग किया 
जाता है उसे उत्कलिका कहते. । वामन ने विषय की दष्टिसे भी गद्य ओर पच्च 
काच्य के दो-दो उपभेद ओौर किये हँ -- अनिबद्ध ओर निबद्ध 1 अनिबड़ प्च का आशय 
मुक्तक काव्य से होता है मौर निवद्ध पद्य का अथं प्रबन्ध काव्य से रोता है। दोनों 
प्रकार के काव्य अपने-अपने क्षेत्र मे अपनी विशिष्ट महत्ता के धनी होते है । ~ 
वामन के पश्चातु रुद्रट ने भी काव्यरूपो का निर्धारण क्था है । सवे प्रथम 
उन्होने सामान्य काव्य के अन्तयंत प्रबन्ध काव्य के भेदो का वणन किया है । सद्रट के 





मतानुसार प्रबन्थ काव्य, काव्यकथा की हृष्टि से दो प्रकार का होता है- उत्पाद्यओौर ` 


अनत्पाद्य । उत्पाद्य काव्य का नायक, कथावस्तु जादि कवि क अपनी कल्पना होती 
है । जबकि अनत्पाद्य काव्य को कथावस्तु, नायक घटनाक्रम आदि ईतिहास-सिद्ध 
होती है गौर एसे काव्यमें कवि को कल्पना के अधिक चमत्कार के लिए अवकाश 
नहीं होता । रुद्रट ने भाकार कौ हृष्टि से भी काव्य के दौ भेद तिये है --लघुक्राच्यं 
भौर महाकाव्य । इस प्रकार रुद्रट ने प्रबन्ध काव्य के अन्तगतं 12 उपभेदो का वर्णेन 
क्रिया दै । ध्वन्यालोककार ने विषय-जौचित्य के आधार पर काम्य-रूप-नि्णंय रस्त 
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किया है तथापि. जानन्दवद्धन ने काव्य-रूपों का निर्धारण केवल प्रासंगिक रूपे 
ही किया है, अतः उनका काव्य-रूप-निर्णंय बहुत महत््वपूणं ओर मौलिक नहीं बन 
पड़ा है ।. | 

आचायं विश्वनाथ ने गोचरता के माधार पर काव्यके दो मुख्य भेद किये 
है-₹श्य ओर श्रव्य । विषवनाथ ने हश्य कान्य के अन्तगंत दस प्रकार के रूपकों ओर 
अठारह प्रकार के उपरूपकों का वणेन क्रिया दै। श्चव्य काव्य के अन्तगंत दो उपेद 
ओर क्रिये गये ह -- पद्य ओर गद्य । पद्य काव्य के पुनः दो भेद किये गये हैँ -- प्रबन्ध 
काव्य जौर मुक्तक काव्य । प्रबन्ध काव्यकेभी दो भेद किये गये ह- महाकाव्य ओर 
खण्ड काव्य । ग्य काव्य के अन्तगंत चार प्रकारके गद्य काव्य का वणंन किया गया 
है- मुक्तक, वृत्तगन्धि, उत्कलिका प्राय ओर चूणंक । गद्य काव्यके ही दो भेद ओर 
किये गये है कथा भौर आख्यायिका । गद्य-पद्य मिश्रित काव्यकेदो भेद किये गये 
है चम्पू ओर विरुद । विश््रनाथ ने करम्भक काव्यका भौ उल्लेख किया है जिसकी 
रचना अनेक भाषाओंसे की जाती है । 

उपयु क्त विवेचन के आधार पर मुख्यतः छः प्रकार के काव्य-रूप उभरते र-- 
श्य काव्य, महाकाव्य, अन्य प्रबन्ध काम्य, मुक्तक काम्य, गद्य कान्य ओर चम्पू क्य । 
इन कानव्य-खूपों का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है- 

(क) हश्य काव्य-टषएय काव्य एसे काव्य को कहते है जिसका आनन्द 
दृष्टि से" लिया जाता है । कदाचित्‌ इसी कारण इसे रूपक काभी नाम दिया 
जाता है । काव्यशास्त्रीय दृष्टिसे दस प्रकारके रूपक ओर अठारह प्रकारके 
उपरूपक होते है । ` दस प्रकार के रूपक इस प्रकार है नाटक प्रकरण, भाण, 
व्यायोग, समवकारः, डिम, ईहामृग, अंक, वीथी ओर प्रहसन । रूपकों के इन 
दस प्रकारो का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार दै--(1) नाटक एेसे रूपक को 
कहते ह जिसका कथानक सूप्रसिद्धहो गौर जिसमे पाचों नाट्‌य-सन्वियों का 
निर्वाह हुमा हो । इसका नायक धीरोदात्त तथा दिव्यादिव्य गुणों का धनी होना 
चाहिए । सर्गो की संध्या पाच से दस तक होनी चाहिए । विवाह, म॒त्यु, स्नान, सुरत, 
शयन, उबटन आदि दृश्यो का प्रदशंन वजित माना गया है । श्य गार, वीर तथा शान्त 
रसो मेंसे कोई एक रस अंगी गसके रूपमे तथा अभ्य रस इस प्रधान रस के उप- 
कारक रूप में होने चाहिए । (2) प्रकरण--इस प्रकार के रूपक की कथावस्तु कवि 
की अपनी कल्पना कौ प्ररिचायक होती है ओर इसका नायक ब्राह्मण, अमात्य अथवां 
वणिकमे भे कोई भी हो सक्ता है । इसका अंगी रस शगार हौता है ओौर नायिका 
कुलवती नारी अथवा वेश्या मंसे कोई भी हो सक्ती है । (3) भाण--भाण मे एक 
अकं ओरएकही पात्र होता है भौर वहु पात्र पण्डित, धूतं अथवा निपुण व्यक्ति मे 
से कोई भी हौ सकतादहै। भाण में मुख ओौर निवेहण नामक दो ही सन्धियां होती 
ह । इसका नायक स्वयं अपने पराक्रम का वणेन करता है। (4) व्यायोग --व्यायोग 
"1 = कथावस्तु सुप्रसिदढ होती है किन्तु इसके हात्र में से नारी पातो की संख्या गपेक्ष- 
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तया अधिक होती है । व्यायोग केवल एक ही अंक में समाप्य होता है ओर इसमे 
ञ्छ गार, हास्य ओर णान्तः रस के अतिरिक्त कोई अन्य रह अंग रस के रूप मे प्रति 
च्छित होता है । (5) समवक्तार-- समवकार की कथावस्तु देवासुर कौ सुप्रसिद्ध कथा- 
न्रस्तु होती है । इसमें तीन अंक होते है ओर विमशं सन्धि वाजित होती रै) पहले 
अकमेदही दो सन्धियां होती हैँ । (6) डिम--डिम चार अंकों त्रे समाप्य होता है. 
लर इसकी कथावस्तु माया इन्द्रजाल से युक्त होती है । इस प्रकार के रूपकमेंश्गार, 
द्धास्य ओर शान्त रस से भिन्न अन्य रसों की स्थिति हीती है। इसके पात्रों मे भूत- 
त्रेतादिभादहो सकतेर्ह। (7) ईहामृग--यह रूपक चार अंकों मे समाप्य होताहै ओर 
समे तीन ही नाट्य सन्धियां होती है मुखः प्रतिमुख शौर निवंहण । ईहामृग की 
कथावस्तु प्रसिद्ध तथा अप्रसिद्ध मिधित होती है ओर इसमे प्रायः किसी दिव्य नारी 
चान्न का अपहरण दर्शाया जाता है । (8 ) अंक-इस. रूपक का अंगी रस कष्ण 
होता है ओर इसका नायक सामान्य व्यवित होता है । युद्ध तथा निरवदयुक्त वचनों को 
श्रमृखता होती है । (9, वीथी--इस रूपक मे केवल एक ही अंक होता है गौर प्रायः 
अगार रस की बहुलता होती है । वीथी में मुख ओर निवेहण--दो सन्धिर्या होती 
आर आकरा श-भाषित का बहुधा प्रयोग किया जाता है । (10) श्रहसन-- प्रहसन का 
अंगी रस हास्य हौता है । रसमे भाण-रूपक की भाति ही नाट्य-सन्धियो की योजना 
रहती दै । 

टन दस रूपकों के अतिरिक्त 18 उपरूपकों का भी वणेन किया गया है। 
नमे से 9 उपषूपक तो बहुत कुछ एकांकी के ही रूप कहला सक्ते है। इस प्रकार 
{8 उपरूपकों में से 9 उपरूपक तो एकांकीकेही नौ प्रकार होते दै यथा गोष्ठी, 

। नाट्यरासक उल्लाघ्य, काव्य, रेड खण, श्रीगदित, विलासिका हल्लीस, भाणिका 
र रासक । प्रस्थान नामक उपरूपक मेदो अंक होति है । छः उपरूपकों मे चार 
क होति है यथा-- नाटिका, सहक, संलापकं, शित्पक्, दुमंल्लिका भौर प्रकरणिका । 
श्रोटक में 7, 8 अथवा 9 अंक तक होते है । 

(ख) महाकाव्य -भारतीय काव्यशास्वियों मे सवंप्रथम भामह ने महाकाव्य 
क्री विशेषताओं का वणेन किया हे । भामह नते महाक्राव्य को विशेषताओं का वणेन 
करते हुए कहा है, “वह (महाकाभ्य) लम्बे कथानक वाला, महान्‌ चरित्रों प्र आधित, 
टकीय पंच सन्धियों से युक्त, उत्कृष्ट भौर अलंृत शली मे लिखित तथा जीवन के 
विविध रूपों ओर कार्यो का वणेन करने वाला सगेबद्ध सुखान्तं काव्य ही महाकाव्य 
होता है ।' भामह के पश्चात्‌ दण्डी ने महाकाव्य का विवेचन किया ओर उनके 
विवेचना की विशेषता यह है क्रि उन्होने महाकाव्य के स्थूल एवं बाह्य लक्षणों प्र 
~~ बल दिया । दण्डी के अनसार महाकाव्य का आरम्प मंगलाचरण अथवा 
आशीर्वादात्मक पद से होना चादिए ओरं उसका कथानक €तिहासप्रसिद्ध अथवा कवि 
कल्पित हो सकता है । महाकाव्य का नायक चतुर गौर उदात्त होना चाहिए भौर 
महाकाव्य का उह श्य चतुवंगं फल कौ प्राप्ति होना चाहिए । दण्डी कै अनुसार 
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महाकाव्य अलंकारयुक्त जकार मं बड़ा, सगंबद्ध गौर पचसन्धियों से युक्त होता 
चादिए । साथ ही, महाकाव्य में भावों गौर रस का भी गाद्योषान्त उत्कषं दर्शाया 
जाना चादिए । दण्डी के अगृसार महाकाव्य मे कतिपय प्रसंगो का वर्ण॑नों अवश्य 
होना चाहिए जसे किं सूर्योदय, उद्याने, परवत, ऋतु, युद्ध, विवाह, विप्रलम्भ, रसोत्सव, 
^ मधुपान, जल क्रोडा, चन्द्रमा, मंच, दूत, अभियान आदि । इस सम्बन्ध मे यह भी 
उल्लेख्य है कि दण्डी ने महाकाव्य की इतनी सरी विशेषतां का वणन करने के 
उपरान्त यह भी कह दिया है कि यदि किसी महाकाव्य मे उक्त विशेषताओं मेस 
दो एक विशेषताओं का अभाव है तो इससे उसके महाकाव्य में कोई अन्तर नहीं 
आता । महाकाव्यत्व ¶रखने की सर्वाधिक महत््वपूणं कसौटी यहं है कि उसमें जिन 
विशेषताओं का निर्वाह हुमा है, वे काव्यरसज्ञों को आनन्दलाभ पहुचाने मे सक्षम हों । 
दण्डी की परिभाषा परवर्ती काव्यशास्त्रियों मे बहुत मान्य सिद्ध हुई है ओर आचार्यं 
विश्वनाथ तथा हेमचन्द्र आदि ने तो दण्डी द्वारा प्रस्तुत महाकाव्य को परिभाषा कों 
ही किचित विस्तार दे दिया है ओर कतिपय नयी विशेषता जोड़कर महाकाव्य की 
नयी परिभाषा प्रस्तुत कर दीं । विश्वनाथ ने पने पूववर्ती काव्यशास्त्रियों द्वारा 
्रस्त॒त महाकाग्य को परिभाषायों का समाहार करके अपनी ओर से नयी परिभाषा 
प्रस्तुते की । विश्वनाथ ने भी महाकाव्य के बाह्य तत्त्वो पर अधिक बल दियां। 
उनकी मौलिकता केवल यही थी कि उन्होने महाकाव्य के नायक मे लिए कुलीन 
क्षत्रिय अथवा देवता होना आवश्यक बताया ओर साथ ही महाकाव्य के सगोंकी 
न्यूनतम संख्या आदि निर्धारित कर दी । सर्गो कौ संख्या आठ से अधिक भी हो 
सकती थी । विश्वनाथ के पश्चात्‌ सरट ने महाकाव्य की विशेषताओं का वर्णन 
करते हए अपनी मौलिकता का भरा-पूरा परिचय दिया । रद्रट ने पद्यवबद्ध कथा के 
हो प्रकार के भेद किये-- उत्पाद्य ओौर अनुत्पाद तथा महतुं काव्य ओौर लघ काव्यं । 
रुद्रट के अनुसार महत्प्रबन्ध ही महाकाव्य की श्वेणी मे आ सकता हे ओौर उसका 
कथानक उत्पा अथवा अनृत्पाद्य किसी भी प्रकार का हौ सकता है! रश्द्रट के 
अनुसार महाकाव्य में अवान्तर कथाओं की सफल योजना होनी चाहिए ओर जीवन 
के विविध -रूप-रंगों का सफल चित्रण होना चाहिए । महाकाव्य का नायक-द्विज- 
कुलोत्यन्न, महान्‌ पराक्रमी, सवगुणसम्पन्न, नी तिकुशल राजा होना चाहिए ओर अन्त 
भे उसी को विजय चित्रित कौ जानी चाहिए । शुद्रट के अनुसार महाकाव्य सें प्रति 
नायक ओौर उसके कूल का भी वणेन किया जाता है। उत्पाद्य महाकाव्य की 
कथावस्तु पूणेतः कवि कौ अपनी कल्पना-शक्ति की परिचायक होती है । उत्पाद्य , 
महाकाव्य के आरम्भ में “शरेष्ठ नगरी वणेन, नायक का वंश वणेन, सवंगुणसम्पन्न 
रक्तप्रकृति नायक वणन, शरद इत्यादि किसी काल कौ उपस्थिति, कुलीन, दानी 
इत्यादि शत्र ओं मे से किसी एकं ॐ उत्कषे का वर्णन, दूत इत्यादि से उसकी चेष्टा 
का श्रवण, मन्तरणा दूत्रेषण, युद्ध के लिए प्रस्थान, मागं मे नायरिकों का क्लोभ, 
जनवद, पर्वत, नदी इत्यादि का वणेन, स्कन्धावार में निवेश, क्रीडा, सूर्थास्त, संध्या, 
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ॐ , पानसुख, श्छ गार इत्यादि का वणेन, फिर शत्र. पक्ष को तयारी, ब्यह- 
रचनापूर्वंक युद्ध ओर कठिनाई के साथ नायक पक्ष की विजय प्रास्ति--यहौ कथानक 
का क्रम होना चाहिए 1" इसके अतिरिक्त शुद्रट ने सगेवद्धता के प्रति जग्रह व्यक्त 
करते हए भरतमूनि द्वारा प्रतिपादित पाचों नाट्य-सन्धियों के सफल निवंहण की 
बात भी कटीदहै। 

उपयुक्त विवेचन के आधार पर भारतीय काव्यशास्त्रीय दृष्टि से महाकाव्य 
क्री निम्न विशेषताएं निर्धारित की जा सकती ह- | 

(अ) प्रबन्ध-विधान--प्रबन्ध-विधान का आशय महाकाव्य के बाह्य स्वरूप 
चे होता है । महाकाव्य का आरम्भ मंगलाचरण, नमस्कारात्मक अथवा आशीर्वादात्मक 
वन्दना से होना चाहिए । किसी देवी-देवता कौ स्तुति अथव। मंगल कामना केरूपमें 
ज्ञी महाकरान्य का आरम्भ हो सकता है । महाकाथ्य कौ दुसरी भवन्धयत विशेषता 
यह दहै किवहसर्गो मे वंधा होना चा हिए ओर सर्गो की संख्या कम से कम जठ होनी 
चाहिए 1 यथध्रासम्भव एक सगं में एक ही प्रकारकेद का श्रयोग दोना चाहिए, 
तथापि सर्गान्त में दुसरे छद का प्रयोग करिया जा सकता है । सर्गो का अकार वा 
सम्भव सन्तुलित होना चाहिए ओर प्रत्येक समगं के अन्तये आगामी सग के कथाक्रम 
करा संकेत होना चाहिए ताकि कथावस्तु के क्रम का निवंहण हो सके । महाकाव्य का 
नामकरण नायक, कथावस्तु अथवा किसी अन्य नाम पर किया जा सकता है किन्तु 
सर्गो का नामकरण उनमें निबद्ध कथाक्रम के आधार पर होना चाहिए । महाकाव्य 
क्री कथावस्तु मे सभी नाट्‌य-सन्धियों का निर्वाह होना चाहिए । 

(ब) नायक -- महाकाव्य का नायक देवता अथवा उच्चकुलोत्पन्च क्षत्रिय तथा 
श्री रोदात्त गुणों से युक्त होना चाहिए । 

(ख) रस-- महाकाव्य मे श्छुगार, वीर तथा शान्त--इनः तीन रसो मेसे 
तनेड एक अंगी रस में तथा अन्य रस अंगी रस के उपकारक रसो के ख्य भे होने 
चाहिए । महाकाव्य की सफलता इसी बात मे निहित है किं अगौ रख च रमोत्कषं 
स्थिति को प्राप्त हो ओर इस उह श्य को पूति के लिए अन्य अंगभरूत रसौ की अपेक्षा 
त्तो रहती ही है । । 

(व) कथावस्तु - महाकाव्य की कथावस्तु इतिहासभ्रसिद्ध अथवां कवि- 
कल्पिति-- किसी भी प्रकार की हो सकती है । कथावस्तु का आधार निस्सन्देह इतना 
विराट्‌ होना चाहिए क्रि उस्तभें जी उन अपनी समग्रता के साथ सिमट सके। जौवन 
का सांगोपांग वर्णन ही महाकाव्य की सफलता की एलरूमाच्र कसौटी है! इस प्रकार 
महाकाव्य अपने पूरे युग-जीवन का सफलता प्रतिनिधित्व करता है, जीवन कै सभी 
चम्भव खूप~रंग उसमे सहज ही समा जति ह । 

महाकाव्य के स्वरूप के सम्बन्ध मे भारतीय काभ्यलास्क्र की भाति ही पास्व्य 
काब्यशास्त्र मे भी पर्याप्त विवेचन किया गयां है बौर इस दृष्टि से अरस्तु पाश्वल्य 
काव्यशास्त्रीय जगतु के पथम आचायं माने जाते ह । अरस्तु के समय यूनान मे सुख्यसः 
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तीन प्रकार के काव्यः प्रचलित ये-महाकाव्य, गीतिकाव्य ओर दूःखान्त नाट्य काव्य । 
अरस्तु ने काव्य के इन तीनों रूपों पर विस्तारसे विचार कियारहै। महाक्राभ्य की 
परिभाषा देते हुए अरस्तु कहते हैँ कि “महाकाव्य वह्‌ काब्य-रूप है जिससे कथात्मक 
अनुकरण होता है जो षटपदी छंद मे लिखा जाता 3, जिसका कथानकं दुःखान्तं नाटक 
के समान अन्वितियुक्त होता है ओर किसी सम्पूणं आयन्त घटना का वणन करने वाला 
होता है ओर कथानक का आदि, मध्य ओर अन्तयुक्तजीवन का विकास दिखाया जाता 
है जिसे वह जौवित प्राणी की तरह पूणं इकाई प्रतीत होता है । महाकाव्य मे समू- 
चित अनन्द प्रदान करने की क्षमता दती है ।"' महाकरव्यकी कश्ावस्तु विशुरूपसे 
एतिहासिक नहीं होती क्योक्रि महाकाव्य का रचयिता इतिहासप्रसिद्ध कथा को भी एेसी 
कुशलता के साथ प्रस्तुत करता है कि उसके भीतर सम्बन्धयुक्त अन्वित्ति बनी रहती 
है, एक प्रकार का तारतम्य बना रहता है जबकि इतिहास में केवल घटनाओं कां 
जमघट ही होता है । इस सम्बन्ध में अरस्तु यह मानते है कि जीवन के बहुवि 
पलों ॐ उद्घाटन के लिए मुख्य कथा के साथ-साथ अवान्तर कथाओं कौ योजनां भी 
` कौजा सकती ठै जिसके प्रत्यक्षतः दो लाभ होगे--एक तो कुतूहल बना रहेगा, दूसरे 
अवान्तर कथाओं के माध्यम से जीवन का अधिकतम अंश चित्रित हो सकेगा । अरस्तु 
ने महाङव्य कौ कथावस्तु के रूप-गठन पर विचार करने क साथ-साथ कल्पनां ओर 
सम्भावनाओं आदि पर भी विस्तारं से विचार किया है। उन्होने महाकाव्य मे अलौ- 
किक घटनाओं तथा अतिप्राकृत कार्यो के समावेश की भी बात कही है । अरस्त्‌ की 
ष मान्यता का आधार वस्तुतः प्रारम्भिक महाकाग्य रहे होंगे जिनमे रोमासिक त्व 
अनिवायेतः निहित होते ये । रोमांसिक तत्त्वों की सृष्टि के लिए स्वभावतः कवि कों 
अतिप्राङृत ओर अलौकिक घटनाओं की योजना करनी होती थी । यूरोपके मध्यय॒गीनं 
महाकाव्य प्रायः दसौ श्रेणी के होते थे । तयापि पुनर्जागरण यग भें वहां की परिस्थि- 
तिया बदल गयीं ओर फिर महाकाग्य का उदात्त काव्य रूप एक बार फिर प्रतिष्ठित 
हो गया ¦ इस हष्टि स दति, स्पेन््र, टैसी, मिल्टन आदि पाश्चाट्य विद्वान्‌ एवं लेखक 
का अभरूतपूवं योगदान रहा है । इसी समय रोमांसिक तत्वों से यक्त महाकाब्यों को 
महाकाव्य न मानने की प्रवृत्ति भी उभरने लगीथी ओर महाकाव्य को शास्त्रीय 
सिद्धान्तो की परिधि में बाधने का निष्ठापूणं प्रयास क्रिया जाने लगा था । = स सारी 
स्थिति का परिणाम यह हमा कि 17 वीं. 18 वीं शताब्दी में मठ्‌काव्य को स्वतन्त्र 
सत्ता स्थापित हो गयी ओर उसे रोमांसिक काव्यसे भिन्न माना जाने लगा । इस प्रकार 
महाकाव्य को उसकी खोई हुई गरिमा पुनः प्राप्त हो गयी ओौर उसमे उदात्तता, गम्भीरता 
मन्विति आदि के सिद्धान्तो के प्रति अत्यधिक आग्रह व्यक्त क्रिया जाने लगा । 
भाधुनिक युग के पाश्चात्य विचारकों, लेखकों ने महाकाग्य को एक ग्यापक 
आधार प्रदान क्रिया । उन्त्यू० पी० कर नामक पाश्चात्य विद्धानुं के अनुमार महा- 
काव्य वैँ जीवन के बहुविध रूषों का चित्रण होता है भौर उसके चरित्रं की योजना 
अपने भाप मेँ पूणं मौर स्पष्ड होती दै । महाकाग्य के चरित्र अपनी पूरी समप्रताके 
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साथ जीते है अतः स्वभावतः उनके माध्यम से जीवन अपनी सम्धूणंता के साथ सहज 
ही सिमट आता द । इस प्रकार करके मत से महाकाव्य की सफलता इसी एक 
बात पर निभर करती है कि उसका कवि जीवन के विस्तृत चित्र को कितनी कृशलता 
के साथ संजो पाया है। इस सम्बन्धपमे एबर क्रोम्बी नामक एक अन्य पाश्चात्य 
आलोचक का विवेचन भी बहुत महतत्वपूणं है । एवर क्रोम्बौ के अनुसार केवल 
आकार में बृहत्‌ होने से ही कोई काव्य महाकाव्य नहीं बन सकता । महाकाव्योचित 
कौली मे लिखा गया काव्य ही महाकाव्य कहलाने का अधिकारी होता टै । महा- 
काव्योचित शली से उनका आशय एेसौ शली से है जिसमें कवि कौ कल्पना, उसका 
जीवन-दर्शन उसकी विचारधारा तथा इन सभी की अभिव्यक्ति समाविष्ट होती है । 
क्रोम्ी के मतानुसार महाकाव्य की एकं अन्य विशेषता एक महु उदुश्य को भी 
होती है ओर वही उद्‌ श्य उसको गति को अनुप्राणित करता रहता हे । सी° एम० 
लाबरा नामक एक अन्य अग्रेजी विद्धान्‌ ने महाकाव्य की परिभाषा प्रस्तुत कसते हए 
कहा दै कि “महाकाव्य बृहदाकार कथात्मक कान्य-रूप है. जिममें महत्त्वपूणं ओर 
गरिमायुक्त बटनाओं का वर्णेन होता है मौर जिसमें कुष चरित्रों के क्रियाशील ओर 
अयंकर कायो से भरे जीवन की कथा होती है। उसके पढने मे हमे एक विशेष 
भ्रकार का मानन्द प्राप्त होता है क्योंकि घटनाएँ मौर पात्र हमारे भीतर मद को 
महत्ता, गौरव भौर उपलब्धियों के प्रति दृढ़ आस्था उत्पन्न करते है । ` इसके 
पश्चात्‌ स्वजछन्दवाद के आरम्भके साथ ही वल्टेयर ने महाकाग्य को अत्यन्त 
विस्तरत आधार प्रदान किया ओर उन्होने महाकाव्य की एकमात्र कसौटी सहृदय 
समाज की मान्यता को माना । वाल्टेणर के अनुतार महाकाव्य की विशेषताओं को 
संकीणं शास्त्रीय मानदण्डों में नहीं नाधरा जा सकता । समाज की स्वीकृति ही किसी 
भ) काव्य को महाकाव्य बना.सकती है । भैकनील ~ डिक्सन ने भी महाकाव्य के 
स्वरूप-निर्णंय के सम्बन्ध म विस्तार. से विचार क्रिया है। उनके मतानुसार यद्यपि 
महाकाग्य का एक सुनिश्चित स्वरूप होता है तथापि संकीणं शास्त्रीय मान दण्डो के 
बल पर किसी भी महाकाव्य का निर्णय नहीं किया जा सकता। इस प्रकार महा- 
काव्य की एक एेसी सवंमःन्य परिभाषा सहज ही उभर आयी जिसमे सभी प्रकार के 
महाकाव्यो का मूल्यांकन सम्भव हो गया। यहु परिभाषा पाश्चात्य काव्यशास्त्रीय, 
विशेष रूप से आधुनिक साहित्यिक चिन्तन का प्रतिनिधित्व करती थी ओर इसकी 
सर्वाधिक्र महत्वपूणं विशेषता इसकी व्यापकता, समाहार-क्षमता थी । इस सवंमान्य 
परिभाषा के अनुसार, “महाकाव्य वहु छंदोबद्ध कथात्मक काव्य-खूप है, जिसमें क्षिप्र 
कया-प्रवाद्‌ या अलंकृत वणन अथवा मनोवंज्ञानिक चित्रण से युक्त एसा सुनियोजित 
सांगोपांग ओर जौवन्त लम्बा कथानक हो, जो रसात्मकता या प्रभावान्विति उत्पन्न 
करने मे पूर्ण समयं हो सके, जिसमे यथायथं कल्पना या सम्भावना प्रर अ धारित 
ठेसा चरित्र या चरित्र के महत्वपूर्णं जीवन-दृत्त का पूणं या आंशिक खूप मे वणेन 
हो जो किषीयुगके सामाजरु जीवन का किषीन किसी रूपमे प्रतिनिधित्वं कर 
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सके, जिसमे किसी महतपररणा से अनुश्राणित होकर किसी बहुदट्श्य कौ सिद्धि के वी 
किसी महत्त्वपूर्णं, गम्भीर अथवा रहस्यमय ओर आश्चर्यत्पादक घटना वा घटनाओं 
का आशय लेकर संश्लिष्ट ओर समन्वित रूप से जाति विशेष या यु विशेष के 
समग्र जीवन के विविध रूपों, पन्नो, मानसिक अवस्थाओं ओर कार्यो का वणन गौर 1 
उद्घाटन करिया गया हो ओौर जिसकी शैली इतनी गरिमामयी गौर < हो कि 
युग-युगान्तर तक महाकाव्य को जीवित रहने की शक्ति प्रदान कर सके । इस प्रकार 
पाश्चात्य काव्यशास्वियों के अनुसार महाकाव्य कौ आठ विशेषताएं होती है 
(1) महत्‌ उद्‌ श्य, महत्त्रेरणा `तथा महती काग्यप्रतिभा; (2) गुरुत्व, गम्भीरता, 
महत्ता; (3) महत्‌ कायं ओर युग जीवन का समग्र चित्रण; (4) सु्तम्बद्ध जीवन 
कथानकः; (5) महत्त्वपूणं नायक तथा अन्य पाचोंकी योजना; (6) गरिमापूरणं 
उदात्त शेली का प्रयोग; (7) तीव्र प्रतिभावान्विति ओर गम्भीर रस योजना तथा 
(8) अनवर जीवनी शक्ति जौर सशक्तं प्राणवत्ता । 
उपयु क्त विवेचन के माधार पर भारतीय ओर पाश्चात्यदृष्टियों से महाकाव्य 
क) विशेषताएं उभर जाती हैँ गौर इन विशेषताओं का तुलनात्मक अध्ययन करने 
पर महाकाव्य को निम्न व्रिशेषताएं निविवाद रूपसे स्वीकार को जा सकती हैं । 
ये विशेषताएं ठेसी है जो कि अधिकांश महाकाव्यों पर कम-अधिक मात्रामें खरी 
उतरती है-- । | + ` 
(क) महाकाव्य में एक महत्‌ उद्‌ श्य ओर महत्प्रेरणा का निर्वाह होना 
चाहिए । | 
(ख) महाकाभ्य का नायक तथा अन्य पात्र महत्त्वपूणं होने चाहिए । 
(ग) भहाकाव्य का कथानक सुसम्बद्ध भौर जीवन्त होना चाहिए जिसमे 
युग-जीवन का सफल प्रतिनिधित्व हो सके । 
(घ) महाकाव्य कौ शैली उदात्त ओर गरिमामयी होनी चाहिए । 
(ङ) महाकाग्य नें गम्भीर रस-व्यंजना मौर तीव्र प्रभावोत्पादकता होनी 
चाहिए । 
(च) महाकाव्य की सम्पूणं योजना सशवेत ओर प्राणवानू होनी चाहिए । 
| (ग) अन्य प्रबन्ध काञ्य-- प्रबन्ध काव्य काही एक अन्य क्प खण्ड काव्य 
होता है जिसमें जीवन के खण्ड चित्र प्रस्तुत किये जाते हँ । भामह ओर दण्डी आदि 
ने सगं बद्ध काव्य का प्रयोग केवल महाकाव्यं के लिए ही किया है जिससे यह स्पष्टं 
हो जाता है कि उन्होने महाकाग्य भौर खण्ड काव्य की पृथक्‌ सत्ता स्वीकार ही नहीं 
की । सबसे पहले श्द्रट॒ने महत्‌ ओर लधु-दो प्रकारके काब्थों का र, किया 
है । श्द्रट के पश्चातु आचार्यं विश्वनाथ ने महाकाव्य का स्वरूप निर्धारण करने के 
पषचातु खण्ड काम्य के लक्षण प्रस्तुत किये हँ ! विश्वनाथ के अनुसार, ˆभाषाविभाषा- 
नियमाद्काव्यं सगं समुत्थितम्‌ । एकाथं प्रवरैः पैः सन्धि-दामग्रयवजितम्‌ । खण्डकाव्यं 
भवेत्काग्यस्यैकदेशानुङारि च शयति किखी भाषा या उपभावा में सबद एवं एक _ 
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कया का निरूपक पद्य प्रन्थ जिसमें सभी सन्ध्या न हो, काव्य कहटलाता है ओर काव्य 
के एक अंश का अनुसरण करने वाला खण्ड काव्य हौता 1” इस प्रकार यह स्पष्ट हो 
जाता है किं खण्ड काव्य महाकाव्य की शैली पर ही लिखा गया अपेक्षतया लघु काव्य 
होता है । खण्ड काव्य का स्वरूप स्पष्ट करते हए विश्वनाथ प्रसाद मिश्च ने खण्ड काव्य 
की निम्न विशेषताएं निर्धारित की रहै | | 
(क) खण्ड काव्य की रखना महाकाव्य की शली के अनुरूप ही की जाती है। 
(ख) खण्ड काव्य मे पणं जीवन न ग्रहण करके केवलं खण्ड जीवन का ही 
चित्रण किया जाता है। । 
(ग) खण्ड काव्य में खण्ड जीवन का चित्रण भी &तनी कुशलता के साथ किया 
जाता है किं वहु अपने आप में पुणं दिखायी देता है । 
इन विशेषताओं के आधार पर सामान्यतः 8 या 8 से अधिक सर्गो वाले 
प्रबन्ध काण्यों को महाकाव्य ओौर उससे कम सगो वाले प्रबन्ध काव्यो को खण्ड काव्य 
मानं लिया जाता है 1 तथापि, जसा करि पहले भी निवेदन किया जा चुकता है किये 
सारी विशेषतां वंज्ञानिक सिद्धान्तो की तरह नहीं होतीं । महाकाव्य की कसौटी तो | 
पीले महाकाव्य सम्बन्धी विवेचन मे स्पष्ट की जा चुकी है। जिन प्रबन्ध काव्यो मे 
महाकाव्य सम्बन्धी उपयु क्त विशेषताओं का सफल निर्वाह नहीं होता, उन्हे काव्य- 
णा स्त्ियंनेदो स्थूल वर्गो मे विभाजित किया है--एकाथं काव्य ओर खण्ड काव्य । 
एकां काव्य एसे प्रबन्ध काव्यो को कहते ह जिसमें किसी व्यक्ति के सम्युणं जीवत का 
चित्रण तो होता है किन्तु युगजीवन का प्रतिनिधित्व नहीं हो पाता गौर साथ ही 
महा काव्य की विशेषताभों काभी निर्वाह नहीं हो पाता । इसके विपरीत खण्डं काव्य 
एसे प्रबन्ध काव्यो को कहते हँ जिसमें जीवन का खण्ड चित्र ही उभर पाता है ओर 
जो कथा तथा उदैश्य की लघुता के कारण महाकाव्य जैसे बृहदाकार नहीं बन पाते । 
दस प्रकार के खण्ड काव्य को खद्रट ने लघु काव्य कहा है । तथापि लघु काव्य अथवा 
खण्ड काव्य की जो विशेषताएं सदरट ने निर्धारित की हवे भाधुनिक खण्ड काव्यो पर 
०५५९ नहीं हौ पातीं । सदरट ने खण्ड काव्य की विशेषतां का वणन इस प्रकार 
किया है- 
(क) खण्ड काव्य मँ चतुवंगंफल में से किसी एक फल कौ उपलग्धि को ही 
उदेश्य मान लिया जाता है ' ं | 
(ख) खण्ड काव्य में अनेक रसों की स्थिति होती है किन्तु वे सभी रस असमय 
स्प मे स्थित हते ह मयवा कोई एक ही रस समग्र खूप मे स्थित 
होता है । 
जब स्तष्ड काव्य सम्बन्धी उपयु क्त विशेषताएं आधुनिक खण्ड काव्यो पर 
चरितां की जाती है तो निस्सनदेह भनेक खण्ड काव्य उपयुक्त विशेषताओों क परिषि 
के भीतर नहीं भा पायेगे । आजकल के ण्ड काव्यो मे रस.हृष्टि की महत्ता अधिक ` 
बीं रह गयी है मौर चरित्राकन के प्रति अधिक आग्रह स्पष्ट होता जा रहा है । भतः 
सब्ड काव्य के वास्तविक ङ्प के निर्धारण के लिए महाकाष्यात्मक उपन्यास (एपिक ` 
21 | 
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नावेल), सामाग्य उपन्यास ओौर कहानी का अन्तर समक्न लेना वांछनीय 8 । वस्तुत 
महाकाघ्य, एकाथं काव्य जौर खण्ड काव्य में ठीक वही अन्तर है जो कि महाकाव्या- 
त्मकं सामान्य उपन्यास ओर आख्यायिका में है । इस स्थिति को स्पष्ट करते हुए एक 
विद्वानु भलोचक कहते हैँ कि ““सीमित दृष्टिपथ से जीवन का जितना दृश्य दिखायी 
पड़ता है उसी का चित्रण खण्ड काव्य ओर कहानी दोनों मे होता है। एेसे जीवन दश्य 
मे महाक व्य ओर महाकाव्यात्मक उपन्यास जसी व्यापकता, ऊंचाई ओर गह राई नहीं 
होती ओर न उसमें एकाथं काव्य तथा सामान्य उपन्यास की तरह्‌ फैलाव, उतार-चढाव 
गौर मोड़ ही होता है, किन्तु उसमें अन्विति ओर कसाव अधिक होता है । इसी तरह 
खण्ड काव्य ओर कहानी में प्रासंगिक गौर अवान्तर कथाएं नहीं होतीं गौर न कथामें 
अनावश्यक स्फीति ही होती है।"” 

(घ) मुक्तक काव्य-मुक्तक एेसी प्यात्मक रचना को कहते हँ जो केवल एक 
ही पद में समाप्य हो, अपने आप मेँ पूणं हो तथा सवंथा अन्य-निरयेक्ष हो । मुक्तक 
को वास्तविक गौरव ध्वन्यालोककारने दही दिया है। ध्वन्यालोक के अनुसार जिस 
काव्य भे पूर्वापर-प्रसंग की चिन्तान करते हए रसानुभूति की सफल सृष्टि हो जाती 
है वह मूक्तक कहलाता ह । आचार्य हेमचन्द्र ने मुक्तक शब्द का यथावत्‌ प्रयोग न 
करके मुक्तकादि का स्वरूप-निर्धारण किया है । हेमचन्द्र ने मुक्तादि की केवल एक 

टी विशेषता बतायी है मौर वह है अनिवद्धता अर्थात्‌ जो काव्य अनिबद्ध हो, वही 
मक्तादि की श्रोणी मे आता है । हिमचन्दर के पश्चातु दण्डी ने भी इस पर विस्तार स्ते 
विचार किया है किन्तु उन्होने मू्तक अथवा शक्ता दि शब्द का प्रयोग नहीं किया है | 

` उन्होने काव्य के केवल दो ही भेद कयि है-- सगं बन्ध भथवा प्रबन्ध काव्य जिसके अन्त- 
ग॑त॒ महाकाव्य, खण्ड काव्य आदि अते है गौर अनिबद्ध अथवा सगंबन्ध काव्य के 
लघु रूप प्रतीत होने वाले काव्य । 

भःरतीय काव्यशास्त्रयों ने अनिबद्ध अथवा मुक्तक काव्य के मनेक भेदो.उप- 
भेदो का वणेन कियाहै। दण्डी ने केवल तीन मूख्य प्रकारके मुक्तकों की चर्च की 
है- मुक्तक, कुलककोश तथा संघात । ध्वन्यालोककार ने छः प्रकार के मुक्तकों का 
उल्लेख किया है--मुक्तक, सन्दानितक, विशेषक, कुलक तथा पर्यायबन्ध । अग्निपुराण- 
कार ने केवल प॑चभेदोंकाही वर्णन किया है मुक्तक, विशेषक, कलापक, कुलक 
तथा प्यायवन्ध । आचायं हेमचन्द्र ने नौ प्रकार के मुक्तक माने ह-- मुक्तक, सन्दानि- 
तक, विशेषक, कलापक, कुलक, कोश, प्रघट्रुक, विकीणंक तथा संघात । आचायं विश्व 
नाथ ने सात प्रकार के मुक्तकों का वणेन करिया है--मृक्तक, युग्मक, सन्दानितक, कला 
पक, कुलक, कोश भौर ब्रज्या । वस्तुतः मुक्तकों का यह भेद-निरूपण एलोक संख्या, 


विषय र के आधार पर क्ियागयाहै। इन भदो का संक्षिप्त परिचय इस 
प्रकार है ` 


(1) मूक्तक-अपने आप में सवथा पूणं अथं का प्रतिपादक तथा सहूदयों को 
चमत्कृत करने वाला भौर एक ही श्लोक मे समाप्य काष्य मुक्तक कहलाता दै । 














| 
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(2) युग्बक अथव सन्वानितक--इस प्रकार के मुक्तक में दो श्लोक होते है । 

(३) विशेषक- तीन शलोकं वाली रचना को विशेषक कहते है । 

(4) कलापक--इस प्रकार के मुक्तक मे चार श्लोक होते हे । 

(5) कुलक- पांच श्लोकों वाली रचना को कुलक कहते है । हेमचन्द्र ने पाच 
से चौदह श्लोकों तक की रचना को कुलक कहा है । 

(6) कोश- कोश एेसे श्लोकों के संग्रहं को कहते है जो परस्पर असम्बद 
हो । अः के अनुसार किसी एक कवि की सुक्तियों के संग्रहको भी कोश कह 
सकते हैँ । | । । 
(7) प्रघट्टक--किसी एक कवि द्वारां रचित श्लोकों के मुह्‌ को प्रघदुक 

कहते हँ । विहारो सतसई आदि ग्रन्थ प्रषटकं के अन्तगंत आते ह । 

(8) विकर्णंक-- विकणंक मूक्तकों के एसे संग्रह को कहते है जिनकी रचना 
अनेक कवियों ने की हो । वस्तुतः विकणंक भी. एक प्रकार का कोश ही है। । 

(9) पर्यायबन्ध-- इसे संघातु भी कहते हैँ । पर्णयबन्ध एसे मूक्तकों के संग्रह 
को कहते ह जिसमे एक कवि द्वारा एक ही विषय पर रचित मूक्तक संग्रहीत हों । 

तथापि मुक्तकों के ये विभिन्न भेद-उपभेद आदि हिन्दी के आधुनिक सुक्तकों में 
नहीं मिलते । संस्कृत मे भी मूक्तकों के एसे अनेक प्रकार ओर भेद मिलते हँ जिनका 
निरूपण उपयुक्त नौ भेदो मे नहीं हो सका है । इसके अतिरिक्त फारसी, अग्रं जी भाषा 
आदि के सम्पकं के कारण हिन्दी मे अनेक प्रकार के नए मुक्तकं प्रचलित दहो गये हैं 
ओर मुक्तकों का उपयु क्त परम्परागत भेद-निरूपण सारहीन-सा हो गया है । इस प्रकार ` 
हिन्दी की मुक्तक परम्परा का अवलोकन करने पर मुक्तकं के निम्न भेद क्यिजा 
सक्ते है 

(1) संख्यावाचक - मुक्तक (एक ही छंद होता है), कुलकं (पाँच, आढ अथवा 
दस छंद तक होते है), कोश (बीसी, चौबीसी, बावनी, सत्तरी, बहोत्तरी, शतक अथवा 
सप्तशती आदि) । 

(2) वणेमालाधित - मातृका, कक्क, ककहूरा, बारहखडी । 

(3) छदाधित- चौपाई, दोहा, दोहावली, छप्पय, कुण्डलिया, कवित्त, 
कवितावली, अमरतघ्वनि आदि । 

(4) रागाधित- रास, लावणी, गरबा, पद, कजरी, धमाल, गीता, गीतावली 
आदि ४. 
(5) ऋतु तयथा उत्सवाधित--फाग, होली, चच्चरी, चौमासा, बारहमासा, 
घड़ऋत, मंगल, सोहर, गारी, व्याहलो, बधावा आदि । 

` (6) पुजाधित तथा धर्माभित-- स्तोत्र, स्तुति, विनय, स्तवन, महिमा, पूजा, 
श्रभाती, सन्नी, भजन, निगु न, विनती, रमेनी, साखी, सबद, उलटर्बासी आदि । 

(7) लोकाधित- मुकरी, पहेली, कहावत, ठकोसला आदि । 

(8) फारसी काव्य-कूप- गजल, सुबादर्या, चौपदे आदि । 

(१) अग्र जी काग्य-ङूप-- द्विपदी (कप्लेट), चतुदशपदी (सनेट), सम्बोध- 
[^ ` (ओड), शोकगीति (एलिजी), गीत (सौग), गीति (लिस्कि) । 

` (10) साहित्यशास्त्राधित-- छद, रस, ध्वनि, नायक-भायिका भेदं के लक्षण 
आर उदाहरण के छंद । | | 
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४ (11) कटकर काष्य-ख्प- दतकाष्य, भब्टयाम, गोष्टी, संवाद, श्‌ 
दि । 

` (ड) गद्य काव्य- संस्कृत काव्यशास्तर मे गद काव्य के अन्तगंत केवल कथा, 
वृत्त तथा आख्यायिका आदि काही वणेन किया गया है । तथापि गद्य काव्य एक 
बहुत व्यापक अवधारणा होती है गौर इसके अन्तगंत कई अन्य प्रकार के साहित्य 
रूप आ सक्ते हँ । गद्य काव्य का स्वरूप-निर्धारण करते हुए एक विद्धाचु आलोचक 
कहते रहँ कि गद्य कान्य के ध्यापक अथं के अतिरिक्त उसका एक विशिष्ट अथं भी 
आजकल प्र्जलित हो गया है । विशिष्ट अथं मे गद्य काव्य एसी रचना को कहते ह 
जिसमें पद्य की-सी संवेदन शीलता ओर रसात्मकता स्थित हो । स्वभावतः गद्य काष्य 
सामान्य गद्य की अपेक्षा अधिक लयपुणं, अलंकारयुक्त ओौर सधा हुआ होता है । गद्य 
काव्यात्मकता की शंली का प्रयोग कथा, कहानी, निबन्धो आदिमेंभी हो सकता है । ` 
संस्कृत काष्यशास्त्र मेँ चणंक ओौर वृत्तगद्य शैलियों का प्रयोग इसी प्रकार के ग 
कार्यों के लिए निर्घ्रित किया गयारहै। इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हौ जाताहै कि गद 
काय्य एक साहित्य-ख्प के अतिरिक्तं एक विशिष्ट प्रकार की शलीभीदहै। 

गद्य काव्य के सम्बन्ध मे संस्कत काव्यशास्त्र मे भी विस्तार से विचार कियो 

गया है । भामह के अनुसार गद्य काव्य के केवल दोभेदहीहोते है-कथा गौर 
आल्यायिका । भामह ने पूनः कथा ओर आख्यायिका का अन्तर स्पष्ट कियादटै। 
आख्यायिका की रचना केवल संस्कृत मेँ की जाती है ओर वह विभिन्न उच्छवासों भें 
बंटी होती है । आख्यायिका मेँ नायक स्वयं ही अपनी केथा कहता है, करई स्थलों पर 
भावी कथा का संकेत भी देता है । आल्यायिका का नायक .वका भौर अपवका छंदो का 
भी प्रयोग करता है । इसके विपरीत कथा की रचना संस्कृत के अतिरिक्त प्राकृत अथवा 
मपश्रशमेभीहो सक्तीदहै। कथा का नायक स्वयं कथा-वणेन नहीं करता ओर 
उसमें न उच्छवासों की योजना होती हैन अपवकाषछठदों का प्रयोग । दण्डीने इस 
विभाजन का खण्डन किया है तथापि परवर्ती काव्यशास्तियों मे भामह का मतत ही 
समाहत हुआ । 

(च) चम्पु काव्य-- चम्पू काव्य सस्त काश्य की एक अलग विधा है। इसे 
गद्य काव्य एवं पद्य काव्य में नहीं रखा जा सकता क्योकि इसमे णद ओर पद्य दोनों 
कासमानशूपसे प्रयोग होतारहै; लेकिन इष्य काव्योमेंभी नहीं रखा जा सकता ॥ 
इसमें नाटक के लिये अपेक्षित अभिनेयता मादि कों भी बात नहीं होती । 

काव्य-रूपों का उपयुक्त वर्गकरण वस्तुतः मनुष्य की विश्लेषणात्मक बुद्धि का 
ही परिचायक है। साहित्य की व्यापक अवधारणा को वज्ञानिक नियमों की भाति 
कठोर काव्यरूपो मेँ खण्डशः विभाजित नहीं किया जा सकता । यही नहीं, शहित्यो- 
` त्ककमेभी न विभाजन का कोई भी योगदान नहीं हो सकता । दो शब्दो मे, 
कहा जा सक्ता है कि काव्य-हूपों का उपयु क्त विभाजन केवल एेतिहालिकं महत्त्व 
ही रखता है, साहित्य कै बनने-विगडने मे उसका कोई योगदान नहीं हो सकता । 
५.५९ की सुविधा की हष्टि से निस्सन्देह्‌ इस प्रकार के वर्गकरण की उपदेयता हो 
षक । 

















16 
नाट्य-चिद्धान्त । 
~ 


भरत मे नाटकों गौर नाट्यशास्त्र की परस्परा लगभग ढाई हजार वषं 
पुरानी है। भरत से पहले भी नाट्य-सिद्धान्तों के विवेचन के सूत्र मिलते ह । भारत 
तरे नाटकं की प्राचीन परम्परा का उल्लेख अनेक काव्यशास्त्रीय ग्रन्थों मे भिलता हे । 
टक के विकास का इतिह।स इस बात का साक्षी है कि “हमारे यहाँ संस्कृत साहित्य 
नने नाटकों की समृद्ध परम्परा ईसा से सैकड़ों वषं पूवं ही प्रचलित ही चुकी थी । 
“नाट्यशास्त' जसे महत्त्वपूणं शास्त्रीय ग्रन्थ से यह्‌ स्पष्ट विदित हो जाता है कि 
“काव्येषु नाट्यं रम्यं" की प्राचीन धारणा अत्यन्त प्राचीन काल से व्यावहारिक सत्य 
बनी हई थी । हमारे यहां रंगशालाओं का सथुलितं विकास ईसा से बहुत पहले ही 
हो चुका था गौर अभिनय, नृत्य, संगीत, वास्तु, चिन्लकला आदि विभिन्न कलाओं से 
पूणं नाटक लोकरंजन का प्रमुख लोकप्रिय साधन था ।** कदाचित्‌ इसलिए नाट्यशास्त्र 
ब रचयिता भरतमुनि नाटक को पंचम वेद मानने हैँ । जनजीवन मेँ.नाटक की महत्ता 
इसलिए भी अधिक है क्योकि नाटक मे अनेक कलाओं का अन्तर्भाव हो जाता है । 
नाटक ही साहित्य की एक मात्र एसी विधा है जिसमे नाट्य कला के अतिरिक्त 
अभिनेयता, संगीत, नृत्य, चित्रकला, मूतिकला, भाषण, संवाद-योजना--गादि 
अनेक कलाओं कां अन्तभवि हो जाता है । 

काव्यणास्त्रियों ने गोचरता के आधार पर काव्य के दो भेद स्वीकार किये 
है--धव्य काष्य ओर हश्य काव्य । श्रव्यं काव्य का आनन्द ध्षवण करके लिया जाता 
है ओर दृश्य काव्य का सुखं आंखों से प्राप्त होता है । प्रदशेन की प्रधानता के कारणं 
हृष्य काव्य कौ स्थिति अन्य प्रकार के काव्यो से सवेथा भिज्ञ है । प्रभाव ओर रसा- 
स्वाद की हृष्टि से दृश्य काष्य निसन्देह रव्य काव्य से कहीं अधिक प्रभावशाली होता 
है । श्वय काव्य का आनन्द खमाज का केवल वही ` सीमिस वगे उठा सकता है जो 
कक्षिक ष्टि से सम्पन्न हो किन्तु हश्य काव्य का सुखं सवेसाघधारण वर्गं उठा ८ 
हे । भास्तीय नाद्यशास्तर के आदाचायं भरतमुनि ने इष्य काथ्य के लिए नाद्य 
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न सयोगो न तत्कमं नाटयेऽस्मिन यत्र इश्यते । 

सवं शास्त्राणि शिल्पानि कर्माणि विविधानि च ।' 
अर्थात्‌ एेसा कोई भी योग, कर्म,` शास्त्र, कला-शिल्प आदि नहीं होगा जो 
--चाटकमे न पाया जाता हो । भरतमूनि दवारा विरचित नाट्यशास्त्र का रचनाकालः 
||| स्सा पूवं दूसरी तान्दी मे माना जाता है गौर्‌ उसका जो वर्तन रूप है, वह तीसरी 
॥ तान्वो ई० तक विकसित हा रूप है । नाट्यणास्त्र पर अनेकं टीक्‌ एं लिखी गयी 
॥ है जिनमे उद्भट, लोल्लट, शकक, भटुनायक, हषं, कीत्िधर, अभिनवगुप्त, नामदेव 
| अषि टीकाकारो कै नाम विशेष रूप से उतल्लेखनीय ह। भरतमुनि के नाट्यशास्त्र 
|| रस, भाव, अभिनय, धर्मी, वृत्ति, प्रवृत्ति, सिद्धि, स्वर, आतोष, गान ओर रंग 
अथात्‌ रगमंचीय साज-सज्जा आदि विष्यो पर विस्तार से विचार हुआ है। भरत 
.नादूयशास्तर मे वस्तुतः नाट्य-प्रयोग का शास्त्रीय विवेचन हा है भौर कदाचित्‌ 
कारण इसमें अभिनय, संगीत भौर रंगमंचीय साज-सज्जा पर मौलिक चिन्तन 
क परिचय दिया णया है । तथापि भरत का नाट्यशास्त्र अत्यधिक विशालकाय ओर 
पकनीको है भौर इस कारण सामान्य पाठक वगं के लिये वह विशेष उपयोगी सिद्ध 
गही हो सका । भरत के पश्चात्‌ करई नाट्यशास्त्रियों ने भरत क नाट्यशास्त्र" का 
 नाश्रय लेकर नाट्यतच्वों का विस्तारसे विश्लेषण क्या ह। इस हृष्टि से अग्नि- 

› भोज तथा श्य गारप्रकाशकार आदि उल्लेख्य हैँ । 

10 वीं शताब्दी के अन्त म धनंजय ने. दशरूपक नामक ग्रन्थ में विभिन्न 
गाद््यांगों का विवेचन किया है। इस नादूयग्रन्थ मे धनंजय ने ग्यारह्‌ प्रकार कैः 
स्पकों का वणेन किया है । दशरूपक में चार श्रकाण' ह जिनमें क्रमशः कथावस्तु, 
नायक-नायिका, पात्र तथा भाषादि, रूपक की विभिन्न विधागों ओर रस एवं भावादि 
का किया गथा है । धनंजय के पश्चातु सागरनन्दी नामक नाटूयशास्त्री ने 
नाटक लक्षण रत्नकोशः मे नाटक के विभिन्न तत्त्वो पर विचार कियारहै। इसी क्रम 
मे रामचन्द्र गुणचन्द्र का नाट्यदपण', शारदातनय का भावगप्रकाशन' बहुत महतत्व- 
णं ्रन्य माने जते है । चौदहवीं शताब्दी मे (दशरूपक का आश्रय लेकर ओरं करई 
ग्रन्थों की रचना हुई । 

नाट्य क मेद-भारतीय काव्यशास्तियो ने नाट्य के दो भेद क्ये ह--रूपक 
ता उपरूपक । रूपक भौर उपरूपक में मूल अन्तर यही है कि खूपकों मे रस की 
्रधानता रहती है गौर उपरूपक भे नृत्य भादि के प्रति अधिक आग्रह रहता है । 

शास्तकारों ने रूपक के तेरह भेदो का वणन किया है, यथा नाटक, प्रकरण, नाटिका, 
तोटक, प्रकरणिका, भाण, व्यायोग, समवकार, डिम, शहामृग, अंक, वीथी भौर 
हून । इनं सभी प्रकार के ङपकों का संक्षिप्त परिचय अग्रानूसार है ; 


| | १९६१ कियाहै। नाटक की व्यापकता का उल्लेख करते हए भरतमुनि कहते 
| 
। 
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(क) नाटक-रूपक के दस भेदो में नाटक सर्वाधिक महत्त्वपूणं भेद माना 
ङाता है । नाटक की विशेषताओं का वर्णन करते हृए एक विद्वान्‌ आलोचक कहते हं 
कि उसमें प्रख्यात राजा के चरित्र का वर्णन होता दहै ओर चतुर्वंगं फलोंमेंसे एक 
अथवा एकाधिक फलों की प्राप्ति का दिग्दशंन कराया जाता है । कथावस्तु, नायक 
तथा रस सम्बन्धी अधिकांश सिद्धान्त नाटक को लक्ष्य मानकर ही निर्धारित किये गये 
है । नाटकमें पाचों सन्धियों की स्थिति होती है ओर अंगी रसके रूप से श्युगार 
अथवा वीर रसमेंसे कोई एक रस होता है। नाटक में पाच से दस अंक हौ सकते 
है । नायक के सहायकों की संख्या 4-5 तक हो सकती है । नाटक के अंक प्रारम्भ 
मे छोटे, बीच में बड़ ओर अन्त में पुनः छोटे होने चाहिए । 'उत्तररामचरित' तथा 
अभिज्ञानशाकुन्तल" उक्कृष्ट श्रोणी के नाटक माने जाते है । नाटक के लक्षण त्रस्त 
करते हुए भरतमुनि कहते हैँ कि-- । 

"पंचसंधि चतुव ति चतुः षटयंगसयुतम्‌, 

षट्त्रिशल्लक्षणों पेतमलंकारोपशोभितम्‌ । 

महारसं महामोगमुदात्त॒ रचनान्तिम. 

महापुरुष संचारं साध्वाचारं जनष्रियत्‌, 

सुशलिष्टसन्धियोष्च सुप्रयोगं सुखाधयम्‌, 

मृदुशब्दाति पातचं कविः कुर्यात्‌ नाटकम्‌ । 

(ख) भ्रकरण-- प्रकरण भी नाटक" से बहुत मिलता-जुलता हज ङक 
प्रकार है। प्रकरण की कथावस्तु कविकल्पितं तथा सवथा लौकिक होती है ओर 
इसका नायक कीं ब्राह्मण, कहीं अमात्य तथा करीं वणिक होता है । नायकं स्वभाव 
से धीरशान्तः प्रकृति का होता है ओौरं प्रकरण मे अलौकिक अथवा दिव्य पातो का 
आश्रय नहीं लिया जाता । प्रकरण का अंगी रस श्युःगार रस होता है । ध्रकरण की 
नायिका कुलीन कन्या अथवा वेश्या होती है । प्रकरण के शेष लक्षण अधिकांशतः 
नाटक की भांति है । प्रकरण के उदाहरण के रूप में “मृच्छकटिक' नामकं ध्रकरण क! 
उल्लेख किया जा सकता ह । 

(ग) तोटक--तोटक वस्तुतः नाटक कारी एक उपभेद है ओर नाटक स 
दसकी भिन्नता केवलः इसी बात मेंहै किं तोटक मे दिष्य ओर सामान्य पात्रोका 
मिलन होता है। इस इष्टि से महाकवि कालिदास हारा विरचित ' विक्रमोवंली 
उल्लेख्य है जिसमें दिव्य पात्र के रूप में उवंशी ओर. सामान्य मानव पात्र के ङ्प मे 
बिक्रम का चित्रण किया गयादहै। 

(घ) नाटिका नाटिका ख्पक कारणेसाख्यहै जिसे नाटक ओर प्रकरण 
। का मिधित खूप कहा जा सकता है । नाटिका का नायकं राजा होता है ओर उसकी 
कथावस्तु कविकल्पितं तथा लौकिक होती है । नाटिका की एक महत्वभूण चि 
बहू है कि इसमें नारी-पातरो कौ भधिक्वा होती है भौर अंगी रख कप = गार रस को 
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स्थापना होती है । नाटिका में कैशिकी वृत्ति की प्रधानता होती है ओौर अनिवायंतः 
चार अंक होते ह। नाटिका के उदाहरण के,रूप मे हरं रचित रत्नावली" तथा । 
भारतेन्दु हरिष्वन््र विरचित चन्द्रावली" ,उल्लेदनीय है! 44. 

(ङः) प्रकरणिका- प्रकरणिका के अधिकांश लक्षण नाटकं की भाति होते है । 6 
प्रकरणिका का नायक प्रकरण की भांति ही वणिक, ब्राह्मण अथवा सचिव होता है 
जो कि स्वभाव से धीरशान्त होता है । 

(च) भाण--भाण नामक रूपक में दुष्ट ओर श्रष्ट पात्रों का चित्रण रहता 
है ओर उसमें श्य गार, वीर अथवा हास्य रस की प्रधानता रहती है । भाण की कथा- 
वस्तु कविकल्पितं होती है । इसका नायक अपनी अथवा वेश्या आदि कै अनुभवो का 
वर्णेन “जाकाशभापित' पद्धति से करता है । भाण मे भारती वृत्ति की प्रमुखता रहती 
है । भाण मे केवल मुख ओर निवेहण-- दो ही सन्धयो की योजना होती है । भाण 
का कथानक एक ही अंक में समाप्य होता है । भारतेन्दु विरचित “विषस्य श्वषमौ- 
षधम्‌' एक उकछृष्ट कोटि का भाण माना जाता है । 

(छ) व्यायोग--व्यायोग की कथावस्तु प्रख्यात होती है ओर नारी पात्लोकी 
संख्या अत्यल्प होती है । इसके पात्र सामान्य मनुष्य होते हैँ ओर इसमे एक ही दिन 
की घटना का वणन होता है। व्यायोगमें वीररस की प्रधानता होती दै ओौर यह्‌ 
एक ही अंक मे समाप्य होता दहै। इस रूपक-प्रकार में गभं तथा विमशं सन्धियोका 
अभाव होता है । व्यायोग के उदाहरण के खूप में सौगन्धिकाहरण' तथा 'किराता- | 
जु नीय का उल्लेख क्रियाः जा सकता ह । | छ. 

(ज) समवकार-समवकार कौ कथावस्तु देवताधों भौर असुरों से सम्बन्धित 
बोरं प्रख्यात होती ह । विमशं के अतिरिक्त सभी सन्धियों का निर्वाह किया जातां है 1 
समवकार के नायक धीरोदात्त होते है भौर नायकों की संख्या वारह्‌ तक हो सकती 
दै 1 सभी नायको को प्रथक्‌ फल की उपलब्धि होती है । समवकार तीन अंकों ने 
समाप्य होता है मौर इसमें वीर अथवा रौद्र रसं की प्रमूखता होती ३ । समवकार 

को कथा 36 घड़ी कौ होती है मौर इसमें बिन्दु तथा प्रवेशक का अभाव होता है । 
समुद्रमंथन" एक श्रष्ठ कोटि का समवकार माना जाता ह । । 

(शष) उिम--डिम की कथावस्तु प्रख्यात ओर पौराणिक होती है भौर इसमें 

रोद्र रस की प्रमुलता होती ह । इसके नायक देवता, गन्धवं तथा राक्षस सभी 
` सक्ते ह । डिम > नायकं की संख्या 16 तक हो सकती हे । डिम मे कंशिकी चृतति 
का प्रयोग वजत हँ । यह रूपक-पकार चार अंकों मे समाप्य टोता ह । भरतमुनि 
का पत्रिषुरदाह" नामक रूपक डिम के अन्तरगत ही भाता है । 
(ध) धहामृग--ईहामग की कथावस्तु प्रख्यात तथा कल्पित का मिधित ङ्प 
शती हं र यहं चार अंकों मँ समाप्य होता ह । ईहागृग मे शगार रस की प्रधानता 
हेती ह भौर नाक तथा प्रतिनायक भें युद्ध कौ तैयारी तो हो जाती ह किन्तृ दृद 
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वस्ततः होता नहीं है । इस रूपक मे मुख, प्रतिमुख तथा निवंहण सन्धियों का निर्वाह 
होता है ओर उसका विषय अलभ्य कामनी की इच्छा होती है। ईहामृग के नायक 
को नायिका की प्राप्ति नहीं हो पाती ओौर अन्ततः वह मृत्यु के पंजे से सुरक्षित लौट 
अता दहै। इस रूपकं का नाम ईहामृग इसीलिए रखा गया है क्योकि इसका नायक 
मृग की तरह अलभ्य नायिका की ईहा अर्थात कामना करता है । कर उशेखरविजयः 
 जौर “रुक्मिणीहरण' नामक रचनाएं ईहामृग की श्रं णी में आती है । 


(ट) अंक--अंक को कथावस्तु प्रख्यात होती है किन्तु नाटककार अथवा कवि 
अपनी कल्पना के बल पर उसका विस्तार कर देता है । इसका नायक सामान्य मनुष्य 
होता है ओौर इसकी समूची कथा एक ही अंक में समाप्य होती है । अंक मे करुण रस 
की प्रधानता होती है ओर विशेषतः नारी पात्रों के णोकपूणे प्रसंगो का वणेन होता 
ह । इसमें मुख ओर निवेहण सन्धियों का निर्वाह होता है गौर भारती वृत्ति का 
रयोग किया जाता है । अंक के उत्कृष्ट उदाहरण के रूप भं (शमिष्ठाययाति' नामक 
रचना उल्लेख्य है । 


(ठ) वीथी वीथी भी एक ही अंक मे समाप्य होता है भौर इसकीं कथावस्तु -. 


कल्पित होती है। भाणके अधिकांश लक्षणं वीथीमे भी पाये नाते ट। इसका 
नायक किसीभी प्रकार काहो सक्ताहै ओौर प््रोंकी संख्याभी कम होती 
है। वीथीमें शगार रस की प्रमुखत। रहती है ओर आच्योपान्तं विनोद भौर 
आश्चयं मिध्रित वातावरण बना रहता है । वीथी में सभी प्रकार की अथंपरवृत्तियों 


का विघान होता रहै। वीथी के उदाहरण के खूप में वकुलवीथिका' नामक रचना. 


उल्लेख्य है । 


(ड) प्रहसन प्रहसन की अन्यतम विशेषता यह होती. है कि उसमें हास्य रस 
की प्रधानता रहती है । प्रहलनं की कथावस्तु कल्पित होती है भौर प्रायः एक अथवा 
दो अंकों मे समाप्य होती है । इसका नायक तपस्वी, संन्यासी आदि होता है । प्रहसन 
का अन्तं उपदेशात्भक होता है । प्रहसन में भुखं गौर निवंहण सन्धयो का निर्वाह 
होता दै मौर भारती वृत्ति का प्रयौम किया जाता है। “अंधेर नगरी तथा "हास्यचूढा- 
मणि" श्रंष्ठ कोटि के प्रहसन माने जाते ह । 


इन 13 खूपकों के अतिरिक्त विद्वान ने 15 उपरूपकों का वर्णन भी किया 
है । ये 15 उपरूपक है सटक, गोष्ठी, नाटूयरासक, प्रस्थान, उ्लाप्य, काष्य, प्रेषण, 
+. संलापकः, श्री गदित, शिल्पक, विलासिका, दुभ ल्लिका, हत्लीण तया भागी । 
करई विद्वानों के अनुसार नाटिका, तोटक भौर प्रकरणिका बस्तुतः उपक्षपक ही होते 
ह । इस प्रकार यह सिद्ध हौ जाता है कि भारतीय साहित्य मे ख्पकों की एक युदीषं 
वरम्परा रही है भौर अध्ययन की सुविधाकी हृष्टि ते बिद्ानों ते वको के अनेक 
भेद-उपभेदों का बणेनं किया है । 
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| नाटक के तत्त्व 
| भारतीय नाट्यशास्तियों ने नाटक के मुख्यतः तीन तत्त्व स्वीकार किये है - 
"्वस्तुनेता रसस्तेषाभेदकः” अर्थात नाटक के मुख्यतः तीन तत्त्वं होते ह वस्तु, नेता 
गौर रस । भारतीय नाट्यशास्त्र मे इन तीनों तत्त्वों पर विस्तार से विचार क्रिया | 
गया है । वस्तु का आशय कथावस्तु मे है भौर नेता के अन्तगतं नायक, प्रतिनायक १, 
नायिका, अन्य पात्रों आदि पर विचार किया गया है । इन तीनों तत्त्वो का संक्षिप्त 
विवेचन निम्नानुसार है- | 

(1) वस्तु- भारतीय नादूयशास्तियों ने करई दृष्टियों से कथावस्तु का भेद- 
निरूपण किया है । इस सम्बन्ध मेँ सबसे पहली हष्टिलोत सम्बन्धी है । स्रोत को लेकर 
कथावस्तु तीन प्रकार की बतायी गयी है- प्रख्यात, उत्पाद्य तथा मिश्रित । प्रख्यात | 
का आशय एेसी कथावस्तु से है जो इतिहास अथवा पुराणों से सम्बन्धित हौ अथवा 
अन्यथा जनमानस मेँ सुप्रसिद्ध हो । उत्पाद्य कथावस्तु को कविकल्पितं भी कहा जा 
सकता है । इस प्रकार की कथावस्तु मे कवि अपनी कल्पना का आश्य लेकर कथा- 
वस्तु का निर्माण करता है । प्रख्यात ओर उत्पाद्य के मिश्रित रूप को मिच्रित कथा- 
वस्तु कहा जाता है । 

कथावस्तु के भेद-निरूपण का एक अन्य आधार फल प्राप्ति भी है । भारतीय 
मनीषियों ने चार प्रकार के फलों का उत्लेल किया है- धमं, अथं, काम तथा मोक्ष | 
मौर निस्सन्देह्‌ नाटक का लक्ष्य भी एक मथवा एकाविक फलों की प्राप्ति होता है । 





फल को शास्त्रीय भाषा में अधिकार कहा जाता ह, तः इसी आधार पर दो प्रकार 
की कथाओं का अर्थात्‌ आधिकारिक ओर प्रासंगिक कथा का विधान किया गयाहै। 
भाधिकारिक कथा का प्रत्यक्ष सम्बन्ध नायक से होता है क्योंकि फल अथवा अधिकार 
कौ प्राप्ति भी अन्ततः नायक को ही होती है । इस माधिकारिक कथा को गति ओर 
प्रवाह देने के लिए प्रासं गिक कथाओं की योजना की जाती ह । प्रासंपिक कथा, मूल 
भवा बािकारिक कथा को प्राणवानु बनाये रखती है । इन प्रासंगिक कथानं के 
भी पुनः क्षे चेद कयि गये है- प्रकरी गौर पताका । प्रकरी ेसी प्रासंगिक कथागों 
को कहते ह बो नाटकं बहुत दुर तक चलती है । स्वभावतः प्रकरी कथा आकार भँ 
बड़ी भौर अधिक विस्तृत होती हं । इसके अतिरिक्त कुछ एसी प्रासंगिक कथाएं भी 
होती है जो भाकार म छोटी होती ह भौर प्रसंग विशेष तक पहुंचकर तथा मूल कथा 
क सहायता करके समाप्त हो जाती हँ । प्रकरी भौर पताका का भेद-निर्पण करते .. 
हए एक विद्वानु भालोचक कहते हँ किः श्रकरी एकदेशस्थ'*(स्थल विशेष तक परिसीमित) 
अथवा अनुबन्ध रहित हं भौर प्रकरी-नायक स्वंथा निःस्वाथं होता है । सानुबन्धं पताका 
धयाम अपेक्षाकृत विस्तृत होता है भौर मुख्य नायक के फल योग भें सहायक होने के 
साथ ही वहू अपनी स्वाथं-सिदधि भी करता ह । 
कट विद्वान ने प्रकरी भौर पताका ब्राषंगिक कथाओं के नामकरणं का रहस्य 
ब्लोजने का भी सफल प्रयत्न किया है । “परकरी" शष्द प्रकार ते बना है चिका प्रयोगं 








[तावा ~ ----- ----- ~ -- ~ श ~ य 
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तीन अवो चँ किया जां सकता है- सहायता, अनुबन्धहीनता ओर गुलदस्ता । तनिक ॑ 
गहराई सै बिचार करने पर यह स्पष्ट हो जाताहै कि प्रकरी कथाके नाम का 
जीचित्यं हन तीनों अर्थो मं स्वतः स्पष्ट है । प्रकरी कथा नायक को फल प्राप्ति में 
सहायता पहुंचाती है ओर प्रकृति से भनुबन्धविहीन होती ही है । तीसरी बात यह कि 
श्रकरी एक पृष्प-प्रकर की भाति शोभापुणं होती है । पताका का कोषाथं क्ञण्डा होता 
2 जौर क्षण्डे की उपादेयता यह्‌ होती है कि वह्‌ एक स्थल पर स्थिर होकर भी सारी 
देना, शासन आदि का परिचायक होता है। ठीक इसी प्रकार नाटक मे भी प्रकरी 
किसी विशेष स्थल पर रहते हए भी समूचे नाटक को आच्छादित क्ये रहती है । 
पताका का नायक मूल कथा के नायक का सहयोगी रोता है । उपयुक्त विवेचन से 
श्रकरी भौर पताका कथाओं के नामकरण का ओौचित्य स्पष्ट हो जाता है। 
नाट्यशास्त्रियो ने आधिकारिक ओर प्रासंगिक कथाओं के अतिरिक्त पताका- 
द्थानक नामक कथाका भी वणेन किया गया.है। पताकास्थानक कथा का आशय 
ठेसी प्रासंगिक कथासेहै जो कि पताका के तुल्य हो, उसका स्थान ले सकती हो 1 
वताकास्थानक कथा का विवेचन करते हुए नादूयदपेणकार कहते हैँ कि ““पताका- 
श्थानक नाटक का वह कथा भाग है जहां पूवं निश्चित फल या उसकी प्राप्तिं के उपाय . 
चः भिन्न फल या उपाय की प्राप्ति प्रधान प्रयोजन की सिद्धि मे उपकारिणी होती 
@ ।*” कथा का यह भाग नाटक के मृल इतिवृत्त की सौन्दये-वृद्धि करता है भौर 
द्वभावतः प्रमाता को भी विशिष्ट रसानुभरुति होती है। एक उदाहरण से स्थिति 
स्पष्ट हो सकेगी । 'मुद्राराक्षस' नाटकं में चाणक्य का स्वगत कथन इस प्रकार है-- 
“अपि नाम दुरात्मकराक्षसो गृह्य त' अर्थात्‌ दुष्ट राक्षस पकड मे आ सकेगा ? 
(तभी सिद्धाथंक प्रवेश करते ह ओर चाणक्य के उपयुक्त कथन से अनभिज्ञ 
करोते हए कहते है “अय्य गाहेतो' अर्थात्‌ भयं, ग्रहण कर लिया गया । | 
सिद्धाथेक के उपयु क्त कथन का तात्पयं यह निकलता है कि चाणक्य का कथनं 
श्ण कर लिया गया अर्थात्‌ सुन लिया गया किन्तु जिस स्थिति में उन्होने (मायं, 
ब्रहण कर लिया गथा' वाक्य कहा है, उससे यह भं प्रतीति भी होती है किं राक्षस 
वकड मेँ आ गया । यही अथं मद्राराक्षस के मूल प्रयोजन का उपकारक भौ है । 
अभिनेयक्षा के आधार पर भी कथावस्तु के भेद किये गये ह । यह्‌ तो निवि- 
राद दहै कि किसी भी नाटक की पूणं कथावस्तु को केवल अभिनय के माघ्यमसे ही 
शरस्त॒त नहीं किया जा सकता । अधिकांशतः कथावस्तु का वही अंश अभिनीत किया 
आतादहै जो कि सरस भौर उचित हौ भौर नीरस तथां अनुचित कथा-प्रसंगों को अन्य 
आआध्यमों से वणित किया जाता है अथवा उन्हँं छोड दिया जाता है; किन्तु एेसां उसी 
पर मे सम्भव होता है जबकि उन्हे छोड देने से मूल कथा के प्रवाह मेँ कोई ध्यव 
धान न पड़ता हो । जिन कथा-अंशो का चित्रेण अभिनय के भाध्यम से किया जाता है 
छन्द 'हश्य' कहते है गौर जिन प्रसंगो का वणेन अन्य भाष्यमों से किया जाता है उन्हे 
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“सुच्य' कहते है । कतिपय विद्वानों ने कथावस्तु के दो अन्य भेदं का भौ वर्णन किया 
है--उदह्य तथा उपेक्ष्य । उद्य एेसे कथा-प्रसंगों को कहते हैँ जिनके अभाव में हृष्य 
अथवा सुच्य कथा-प्रसंगों का निर्वाह नहीं हो पाता ओर जिसकी कल्पना प्रेक्षक अपनी 
उहाके बलं पर ही कर लेताहै। उदाहरण के लिए, यदि किसी नाटक के नायक को 
किसी दूसरे देश जाने को सुचना प्राप्त होतीदहै तो उसकी यात्रा को अभिनय के 
माध्यम से अ्रदणित करना आवश्यक नहीं है । एेसे प्रसंग को प्रेक्षक अपनी ऊहा के बल 
पर ही समक्न लेगा । उपेक्ष्य एसे कथा-प्रसंगो को. कहते हैँ जिन्हें उपयोगिता, नैतिकता 
तया ओौचित्य आदि कारणों से अभिनीत नहीं किया जाना चाहिए । स्नान, शयनं 
भादि कथा-प्रसंग इक्षी कोटि में भते दै । 


इतिवृत्त के सुचक के रूप मं प्रयुक्त कथा-प्रसंगों को अर्थोपक्षेपक कहा जाता 
है । घटित अथवा भावी घटनाओं का संकेत देने के लिए अर्थोपक्षेपक विधि का प्रयोग 
किया जाता है । इस विधि का प्रयोग विशेष रूपसेरएेसे  कथा-प्रसंगों की सुचना देने 
के लिए किया जाता है जिन्हे मभिनीत करना शास्त्रीय हृष्टि से वजित होता है। इस 
प्रकार के प्रसंगो मे सम्भोग, मृत्यु, विप्लव, दुर की यात्रा जादि जैसे प्र्गों कीं गणनां 
की जाती दहै। नाट्यशास्त्रियों ने अर्थोपक्षेपकं के पाच भेदों का वर्णन किया है- 
विष्कम्भक, प्रवेशक, अंकमुख, अंकावतार तथा चूलिका । इन पाचों प्रकार के अर्थो 
पक्षेपकों का संक्षिप्तं परिचय इस प्रकार हे (क) विषकस्मक- मध्यम तथा नीच- 
मध्यम पानो द्वारो घटित अथवा भावौ घटनाओं की सूचना देने के लिए प्रयुक्त अर्थ - 
रक्षको को विष्कम्भक कहते दै । (ख) भ्रदेशक- प्रवेशक का प्रयोग केवल नीच पाततों 
दारा किया जाता है ओर कदाचित्‌ इसी कारण इस प्रकार के अर्थोपक्षेपकों का प्रयोग 
॑ पहले अंक से पूवं नहीं किया जा सकता । (ग) अकमुख--अंकमुख एेसे अर्थोपक्ेपकों 
को कते हैँ जिनका प्रयोग आगामी अंक के आरम्भ के साथ सम्बन्ध जोड़ने कै लिए 
किया जातः हे । (घ) अंकावतार- समाप्त होने वाले अंक में परवर्ती अंक को सुचना 
देने के लिए प्रयुक्त किये जाने वाले अर्थोपिक्षेपकों को जंकावतार कते ह । 
(ढः) चूलिका- जब नेपथ्य से ही पात्रों हारा कथा कौ सुचना दी जाती है तो चूलिका 
अथपिक्षेपक का प्रयोग क्रिया जाता है। 


कथावस्तु के प्रसंग में यह उल्लेरय ह कि समुची कथा को रंगमंच पर अश्ि- 
नीत नहीं किया जाता । अभिनय के आधार पर कथावस्तु के चार भेद किये गये {~~ 
सर्व॑श्राव्य, अश्रान्य,-नियतध्ान्य तया आकाशभाषित । सर्व॑श्राव्य एसे कथा-प्रसंगों को 
कहते हँ जिन्हें अभिनय के समय सभी को सुनाये जने योग्य समन्ना जाता है। अश्राग्य 
एसे कथा-प्रसंगों को कहते ह जिन्हें किसी को भी सुनने मोग्य नहीं समघ्षा जाता । पसे 
कथा-प्रसंगों को स्वगत कथन भी कहते हँ । नियतश्नाच्छ देसे कथ।-प्रसंगों को कहते हँ 
नो किन्हीं विशिष्ट पात्रों को सुनाये जने योग्य होते ह । गाकाशभाषित कवा-परबगो ` 
ये दात स्वयं ही भ्रष्न ओर उत्तरो का कथन करता रहता है) 
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नाटक की कथावस्तु. को प्रवाहमान अगैर प्रभावशाली बनाने कीृष्टि ते 
विद्वानों ने कथावस्तु के तीन ओर विभाजनों का वर्णन किया है-अथंभ्रकृति, का्या- 
वस्था ओर सन्धिरयां । अध्ययन की सुविधा की हेष्टि से अथंप्रकृतियों का सम्बन्ध वस्तु 
के तत्त्वों के साथ, ` यविस्था का सम्बन्ध नाटक के कायं-व्यापार के साथ गौर सन्धियों 
चा सम्बन्ध रूपक-रचना के विभागों के साथ विठाया जा सकता है । अथं प्रकृतियों का 
आधार फल-सिदधि अथवा फल-प्राप्ति होता है । इस हष्टि से बस्तु के रपा प्रयोजनों 
क्रा वर्णन किया गया है-- बीज, विन्दु, पताका, प्रकरी ओर कायं । फल का प्रथम हेतु 
अथवा कारण "बीज" कहूलाता है । नाटक के आरम्भ मे इसका रूप बहुत छोटा होताः 
ड किन्तु नाटक की वस्तु के विस्तार के साथ-साथ यह बीजही बडी कथाकाल्प 
चारण कर लेता है । अन्य अथं प्रकृतियों, कार्यावस्थामो ओौर सन्धियों का मूल कारण 
यही बीज होता है अतः स्वभावतः इसका महत्त्व सर्वोपरि होता है । बिन्दु का प्रयोग 


पक के कायं की किचित अवरुद्ध गति को पुनः सक्रिय बनाने के लिए किया जाता 


ॐ । होता यह है कि आरम्भ में बीजन्यास के पश्चात्‌ सूल कथा ओौर अन्य कथार्जं मे 
सम्बन्ध क्षीण से क्षीणतरः होता जाता है ओौर इसी क्षयमाण सम्बन्ध को पुनर्जीवित 


करने के लिए बिन्दु का प्रयोग होता है! एक उदाहरण से विन्दु का स्वरूप स्पष्ट हौ 


सकेगा । अथाह जलसागर मे तेल कौ ब्ुद की तरह ही यह निन्द होता हे) पताका 
आर प्रकरी का विवेचन पहले ही किया जा चुका है । पषवीं अथं धङृति का 
कलाती दै जिसका आशय रसे उपायों से होता है जिनके कारणं आारम्म भें बारोपितत 
ञी ज पने चरम उष्य अर्थात्‌ फल को प्रप्त होता है । 

नाटक में सर्वाधिक महत््वपूणे तत्त्व फल' होता है । नाटक की कथादस्तु के 
८कायं' को ही वस्तुतः "फल' कहते है । इस कायं की भीः पाच बदस्थाएं उतायं गयी 
कं । जिन्हे शास्त्रीय भाषा में कार्यावस्था कहा गयादहै\ ये रपाचं कार्यादस्थाण ई-- 
्रारम्भ, यत्न, प्राप्त्याशा, नियताप्ति तथा फलागम \ उस का्यवस्था को ऋारस्म 
कहते ई जिसमे नाटक कौ कथावस्तु के फल की प्राप्ति की उत्सुकता बनी रहती है । 
आरम्भावस्था" मे नायक द्वारा फल की अभिलाषा व्यक्तं की जाती दै, उसकी प्राप्ति 
क्क लिए उपायों के प्रयोग की उत्सुकता बनी रहती है गौर तदनुसार का्थारस्म (कयः 


वावा है । "मारम्भः के पश्वातु "यतन" नामक कार्यावस्था का दत्र जारभ्भ ता हं । 


कल कति प्राप्ति के लिए अत्यन्त उत्सुकतापुणं डम से उपायों ॐ नियोजन करन 
- कल-प्राप्ति के मागं म उपस्थित होन वाली बाधां के प्रस्तुत होने पर जर अधिक 
त्साह ऊ साथ उवायों को कार्यान्वितं करना "यत्न" कार्यावस्था के अन्वर्मतं आता है । 
लीसरी कार्यावस्था प्राप्त्याशा कहलाती है जिसमे फल-प्राप्ति मे उपस्थित हुई बाधा 
रहो जाती है भौर चरम फल कौ प्राप्ति की सम्भावना सुध्पष्ट हो वाती दै। 
योपि 'प्राप्त्याथा' कार्यावस्था मे आशंका की स्थिति भी बनी रहती है । चौषी 


एि-- - नियताप्ति कहलाती है । नियताप्ति' मे एेसी कार्यावस्शा होती है जिसमे. 
फल-प्राध्ति हो जाती है भौर फलप्राप्तिं निष्वयात्मक हो जाती है । बन्दिमं लार 
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वस्या फलागम कहलाती है जिसमें चरम फल की प्राम्ति हौ जाती है । यही पाचवीं 
कार्यावस्था कहूलाती है । 

उपयुक्त पाच अथंप्कृतियों भौर पाच कार्यावस्थाओं को एक-दूसरे के साथ 
जोड़ने का कायं सन्ध्यां करती है । विद्वानों ने पाच प्रकार की सन्धयो का वणेन 
किया है--मुख, प्रतिमुख, गभं, विमशं तथा निवंहण । इन पाचों सम्धियों का संक्षिप्त 
परिचय देने से पूवं सन्धियो के स्वरूप-विवेचन के सम्बन्ध में दो शब्द कह्ने आवश्यक 
है । धनंजय तथा धनिक ने सन्धि के स्वरूप के सम्बन्ध में रामक अवधारणा प्रस्तुत 
कर दी । धनंजय के अनुसार पांच गथंग्रकृतियों ओौर पाच कार्यावस्थाओं के क्रमशः 
संयोग से पाच सन्धयो का जन्म होता है। इस आधार पर उनकी मान्यता को इस 
प्रकार ध्यक्त किया जा सकता है- | 


बीज (अथं प्रकृति) भौर आरम्भ (कार्यावस्था) के संयोग से मुख सन्धि । 

बिन्दु (अथं प्रकृति मौर यत्न (कार्यावस्था) के संयोग से प्रतिमुख सन्धि । 

पताका (अथे प्रकृति) ओर प्राप्त्याशा (कार्यावस्था) के संयोग से गभं सन्धि । 

प्रकरी (अयंप्रकृति) जौर नियताप्ति (कार्यावस्था) के संयोग से विमशं सन्धि । 

कायं (अथं प्रकृति) ओर फलागम (कार्यावत्था) के संयोग से निवेहण सन्धि । 

कालान्तर में विद्वानों ने धनंजय द्वारा प्रस्तुत इस सन्धि-विधान को दोषधूणं 
मौर तकंहीन सिद्ध किया । इस सम्बन्ध मे अनेक प्रकार के तकं प्रस्तुत किये गये । 
पहला तकं तो यह है कि पताका ओर प्रकरी की स्थिति अनिवायं नहीं होती ओौर 
भदि किसौ कथावस्तु मे इन दोनों अथप्रकृतियों का अभाव हआ तो गभं ओर विमं 
सन्धियो की स्थिति का क्रम बिगड़ जायेगा 1 दूसरे, पताका भौर प्रकरी का कोई नियत 
क्रम भी नहीं होता, अर्थातु इन दोनों अर्थप्रकृतियों मे से कोई भी पहले अथवा बाद में 
हो सकती है गौर एेसी स्थिति मे सन्धियों के उपयुक्त क्रमकां निर्वाह सम्भव नहीं 
होगा । तीसरी बात यह है कि सन्धि कोई एेसा विन्दु मथवा स्थ नहीं है जिससे पूवं 
अथवा बाद में सन्धि की स्थिति हीन रहती हो । व स्तविकता यह है कि सन्धि का 


“विस्तार एक बिन्दु से दुसरे बिन्दु तक चलता है । 


उपयुक्त विवेचन के आधार पर अथं प्रकृतियो, कार्यावस्थामो भौर सन्धियों 
का वास्तविक स्वरूप स्पष्ट हौ जाता ह जो इस प्रकार हं- 

(क) अर्थप्रहृतिया- नाटक के अन्त में फल-प्राप्ति के निमित्त कतिपय अनि- 
वायं गौर वैकल्पिक उपायों की योजना की जाती हं । अनिवायं उपायों के ख्पसें 
भाधिकारिक (बीज, बिन्दु, कायं) भौर वैकल्पिक उपायों के रूप मे प्रासंगिक (पताका, 
प्रकरी) का विनियोजन किया जाता ह । यही अथप्रकृतिर्यां कहलाती है। 


(ख) कार्यावस्याए--फल-प्राप्ति के लिए नायक गौर उसके सहायक पात्रादि 
बिभिन्न प्रकार के मानसिक, वाचिक आौर कायिक प्रयत्न करते हैं । नाटक्रकार तद 
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नुसार उसके कायं-व्यापार के क्रम की योजना बनाता है जिन्द कार्यावस्थाएे कहा 
जाता है । 

(ग) सन्धि--नाटक अथवा रूपक के इतिवृत्त कां सुराम्बद़ध ओौर सुष्यबस्थित 
रूप मेँ प्रस्तुत किया जाना आवश्यक है । समूचे नाटक की कथावस्तु के गठन को 
इष्टिगत रखते हए जो वस्तु-विभाग किया गया है, वह्‌ सन्धि" कहलाता है । 

इससे यह स्पष्ट हो जाता ह कि सन्धि का आशय अथेप्रकृति ओर कार्यावस्था 
की सन्धि से नहीं हं । अभिनवगुप्त के अनुसार, “सन्धि रूपक के प्रधान कथानक का 
एक स्थल से दूसरे स्थल तक फला हुमा वह भाग है जिसमें "बीज" के विकास क्रम के 
अवस्थानं विशेष ओर किसी कार्यावस्था के उपयोगी वृत्तांश की निबन्धना की गयी 

।*' वस्तुतः सन्धि को सन्धि इसलिए कहा जाता है क्योकि वह सन्धि अथवा 
सन्धियों अथवा अपने ही विभिन्न अंगों से जुडी हुई होती है । नाटक की कथावस्तु की 
श्रत्येक सन्धि की परिधि में "बीज" का एक निश्चित विस्तार ओर साथ ही एक कार्या 
वस्था का प्रसार समाविष्ट होता है । कदाचितुं इसी कारण भरतमुनि ने अपने नाट्य- 
शास्त्र" में सन्धियों के स्वरूप का विवेचम करते हुए बीज का उल्लेख अनिवायंतः किया 
हे । पाचों सन्धयो का संिप्त परिचय इस प्रकार है-- 

(1) मुख सन्धि-- रूपक के वस्तुविन्यास मे मुख की तरह स्वं प्रथम दीखने के 
कारण इसे भूख सन्धि का नाम दिया गया है । मूख सन्धि कथानकं का वह अंश होता 
ह जिसमे बीज का जन्म ओौर प्रारम्भ (कार्यावस्था) के उपयुक्त वृत्त की रसमय 
अभिव्यक्ति हो । 

(५) प्रतिमुख सन्धि- प्रतिमुख सन्धि कथा का वह भाग है जिसमे (मुख सन्धि 
न्रे आरोपित) बीज का सशक्त प्रकाशन गौर यत्न" (कार्यावस्था) के उपयु क्त वृत्त का 
नियोजन किया जाये । इस सन्धि के नामकरण का आधार यह्‌ है कि यह्‌ सन्धि मूख 
सन्धि के सामने अथवा आगे मवस्थित होती है । 

(111) गभं सन्धि--जिस प्रकार पृथ्वी में गुढ़ रूप से आरोपित बीज अंकुर ल्प 
मरे फटता है भौर फल की स्थिति की गोर उन्मुख होता है उसी प्रकार नाटक की 
कथावस्तु में गभं सन्धि मे स्थित कथा-माग नायक की फल प्रात का संकेत देता हं । 
दरस प्रकार गभं सन्धिमेंदो बार्ते हृई-नाटक के अन्तम फल की प्राप्ति अथवा 
अप्राप्ति की खोज के माध्यम से 'बीज' कीं फलोन्मुखता का निदशंन बौर "प्राप्त्याशा 
नामक कार्यावस्था का नियोजन । 

(1४) विमशं सन्धि- विमशं सन्धि का आशय कथा के एसे भाग तै ह जिसमें 
फलोन्मुख बीज # विकास को अवरुद्ध करने वाले कारणों से उत्पन्न विशं की स्थिति 
अल नियताप्ति नामक कार्यावस्था का नियोजन होता ह । विमं सन्धि को लेकर 
विद्वानों ने दो आपत्तियां प्रकट की है पहली तो यह्‌ कि नियताप्ति भौर विमलं 
दोनों परस्पर विरोधी होते हँ अतः इनका एक साथ नियोजन सस्व नहीं हो सकता+ 
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दुसरी आपत्ति यह है कि गर्भं सन्धि के अन्तगं त कल-प्राप्ति की सम्भावना प्रतीत हौ 
जाने पर विमशं की सन्देहपुणं स्थिति अनुचित हो तथापि सूक्ष्म विश्लेषण करने पर 
ये पत्तियां अथ॑पू्णं नहीं रीखतीं । प्रप्त्याशा तथा गमं सन्धि में से जिस फलप्राप्ति 
कौ सम्भावना स्पष्टतः दीखती है, बह अप्रत्थाशित विघ्नं आदि के कारण भवष्डभी 
तो हो सकती है । विघ्नो भादि के निराकरण के पश्चातु ही सफलता निश्चित हौ 
पाती है। फलागम की प्रक्रिया के महत्त्वपूणं बिन्दु इस प्रकार होते है सम्भावना- 
संशय-तकं-निणेय अथवा नियताप्ति । | 

(४) निर्वहण सन्धि- निवंहण सन्धि का आशय नाटक की विषयवस्तु के 
सम्यक्‌ समापन से होता है । उपयुक्त अथंप्रकृतिर्यां, कार्यावस्थारं तथा सन्धियां कथा 
कै जिस भाग मे फल-प्राप्ति की स्थिति को परहंचती है, उसे 'निवंहण' सन्धि कहते ह । 

विदानो ने इन पांच सन्धियों के अतिरिक्त चौसठ संध्यंगों का वणेन भी किया 
है । इन संध्यंगो का प्रयोग निर्चित प्रयोजनों के लिए किया जाता है । नाट्यशास्तियो ` 
ने संध्यंगों के छः प्रयोजनों का वणेन क्यादटै जोकि इस प्रकार ह--अभीष्ट कथा- 
वस्तु की रसपुणे योजना, कथावस्तु का अविच्छेद-मनोरंजकता का सफल निर्वाह, 
गोपनीय ंशों का गोपन, जो प्रषषंग प्रकाशन के योग्य हों, उनका प्रकाशन तथा अपू- 
कता का समवेश्ष । ये सारे प्रयोजन अन्ततः नाट्य रस के उत्कषं से सम्ब ह । इन 
श्रोजनो से नाटक की कथावस्तु में प्रवाह भौर पूर्वापर सम्बन्ध बना रहता है जिसके 


| ज्रिनाभस्वङूय नाटक मे अभीष्ट रस की सिद्धि हो जाती टै । 


रय घंछ-- संस्कृत भाषा मे रचित शूपकों की कथावस्तु बको में कटी होती है 
बौर अंक को पुनः ण्यो मं विभाजित नहीं किया जाता रहा है + वस्तुतः संस्कृत के 


श्पकोंभें अंकों का प्रगोग इर्यो के गं मेही किया गया है) ख्पककेमंकोंकी 


संख्या को केकर विद्टानों ने सुनिरचित नियमों का निर्धारण कर दिया है । उदाहूरण 
के लिए, करई ५५ र के पक केवल एकांकी ही होति ह, यथा भक्ण, व्यायोग, वीथी, 
तया जंक । इसी प्रकार प्रहसन मेदो क की योजना का विधान होताहै ओर 
समवकारमें जंकों की संख्या तीन तक दही सक्ती दहै। नाटिका, प्रकरणिका, डिम 


तथा ईामृग में कार अंक तक हो सकते ह । नाटक गौर प्रकरण, से अंकों कीं संख्या 


5 से 10 तक हो सकती है । रूपक के इन अंकों की विशेषतागों के सम्बन्ध मे भार- 
तीय नाट्यशास्त्र मे पर्याप्त विचार किया गया है भौर निम्नलिखितं बार वििवताणं 
निर्धारित की गयी है-- । 

(1) ९क जंक मे वथासम्भव एक ही दिन भे षटित कथावस्तु का निबोयनं 

` शना चाहिए । 

(2) बंक में नायक का चरित सुस्पष्ट जौर प्रत्यक्ष होना चाहिए । 

(3) जष्टं तक सम्भव हो एक अंक मे एक ही कार्यावस्था का आरम्भ भौर 

श्रमापन प्रदित किया जानां चाहिए । 
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(4) अंक मे "बिन्दु" की योजना अपेक्षित है जिससे कि पूर्ववत ओर आगामी ` 
अंक की कथा में तारतम्य बना रहै । 

(3) यथासम्भव पात्रों का जमघट लगने नहीं देना चाहिए ओर अंक क अन्त 
मे तो उनकी संख्या न्युनातिन्युन कर देनी चाहिए 

(6) अंक मं घटना-बाहुत्य कौ स्थिति से भो बचना चाहिए 

(7) अंक मे यथोचित रस-भाव की योजना की जानी चाहिए 


(2) नायक नाटकं का दूसरा महत््वपुणं तत्त्व नायकं होता है । नायक का 
व्युत्पत्याथं होता है-- आगे बढ़ाने वाला, ले जाने वाला आदि । नाटक भं कथावस्तु को 
फलागम की स्थिति तक प्हंचाने वाले पात्र को नायक कहते हैँ । प्रत्येक नाटक की 
रचना के पीष्ठ कोई न कोई उदूश्य होता है ओर उसकी कथावस्तु उसी उद्य पर 
परिसमाप्त हो जाती है । भारतीय नाट्यशास्तियों ने नायक, नायिका आदि के सम्बन्ध 
मे विस्तार से विचार क्ियाहै। नायक में प्रधानतः दो प्रकार के गुणों की स्थिति 
मानी गई है--सामान्य गुण ओौर विशिष्ट गण । सामान्य गुणों मे पसे गुणो का समा- 
वेश होता है जो कि सभी नायको मे सामान्यतः पाए जाते है । इन सामान्य गुणो मे 
धं यं, विनय, माधुय, कुलीनता, बुद्धिमत्ता, प्रियवादिता, शुचिता, कला-प्रम, आत्म- 
सम्मान, वीरता, धमपरायणता, तेजस्विता, टढता, यौवन, दक्षता ओर शास्वनिष्ठा 
आदि की गणना की जाती है। ये सामान्य गुणतो प्रायः सभी नायको मे देखे जा 
सकते है ओर इन्हीं गणो के बल पर नाटक का नायक सामाजिकं के लिए सत्पररणा 

जाग्रत करता है । 'नायक' नाटक का सर्वाधिक महत््वपूणं पात्र होता है गौर स्वभावत 
उसके चरित्र के उतार-चढ़ाव क प्रति प्रक्षक अत्यन्त सचेत रहता है। इस सम्बन्ध में 
यह भी उल्लेख्य है कि साहित्य के प्रयोजनों कौ चर्चा करते समय भारतीय काव्य- 
शास्तरियो ने कांतासंमितउपदेश के प्रति विशेष आग्रह व्यक्त किया है। नाटक भी 
साहित्य की एक महत्त्वपूणं विधा है अतः उसका भी एकं प्रयोजन “कांतासंमितउपदेश 
देना होता दै गौर इस उदं श्य को पूति तभी सम्भव हो सकती है जबकि नायक में 
आदं चरित्र के दशन हों । आदशं गुणो से युक्त नायक ही प्रेक्षकों को सत्कायं की ` 
ओरं प्रवृत्त कर सकता है । 
विशिष्ट गणो का आधार नायक की प्रकृति अथवा स्वभाव होता है । शास्व- 
कारींने स्वभाव के आधार पर चार प्रकार के नायको की परिकल्पना की है-- 
उदात्त, ललित, शान्त ओर उद्धत.। इन चारों गुणों के साथ ही धीरता भी एक अनि- 
वायं गुण माना गया है ओर इस आधार पर चार प्रकार के नायक माने गए है 
धीरोदात्त, धीरललित, धीरशान्त ओर धीरोडढता । इन चारों प्रकार के नायकों का 
॥ परिचय निम्नानुसार है | 
(क) धीरोदात्त- धीरोदात्त नायक शक्तिसम्पन्न, ऊर्जस्वी ओर हषं-शोक भे 
22 
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एक-सी गति वाला होता है । वह आत्मश्लाचा मेँ विश्वास नहीं रखता -ओर अत्यन्त 
विनस््र तथा दृद्ब्रत होता है । क्षत्रिय ) राजा, सेनापति, मन्त्री आदि की गणना इसी 
श्रेणी के नायको मे की जाती दै । श्रीराम, युधिष्टिर आदि धीरोदात्त नायकों के श्रेष्ठ 
उदाहरण रैं । 

(ख) धीरललित-- 
ओर सुकुमार होता है। 
वत्सराज उल्लेख्य है । . 


धीरललित नायक कलाप्रेमी, स्वभाव से मृदु, निश्चिन्त 
धीरललिते नायक के उदाहरण के रूपमे .रल्ादली' का 


(ग) धोरशान्त--धीरशान्त नायक म उपर्युक्त सामान्य गुणों के अतिरिक्त 
शान्त-प्रकृति ओर प्रसन्न-स्वभाव भौ होता टै। धीरशान्त नायक भे अहंकार नहीं 
होता, वह कृपालु, विनयशील भौर नौतिपालक भी होता है । धीरशान्त नायकों मे 
मालतीमाधव का माधव ओर मृच्छकटिक" का चारुदत्त का उल्लेख किया जा 
सकता है । 

(घ) धौरोदत-- धीरोद्धत नायकं मायावी, अहंका री, प्रचण्ड, आत्मश्लाघी 


ओर अत्यन्त चंचल प्रकृति का होता है। इस श्रेणी के नायकों मे परशुराम तथा 
भीमसेन आदि की गणना कौ जाती है । 


नायको के वर्गीकरण का 


एक अन्य आधार भी है प्रेम अथवा श्छरगार । यह्‌ 
् तिविवाद है कि विश्व का श्रेष्ठतम साहित्य प्रत्यक्षतः अथवा परोक्षतः मनुष्य कौ 
प्र म्‌-वृत्ति से सम्बद्ध 


त्ति से होता है ओर नाटक भी इस नियम का अपवाद नहीं है । अतः 
मनुष्य की प्रेम-वृत्ति के आधार पर रचित नाटकों के नायको के वर्गीकरण का एक 
आधार श्य गार्‌ भी माना गया है। इस दष्टिसे चार प्रकार के नायकों का वर्णन 
मिलता है--अनुकूल, दक्षिण, शठ ओर धृष्ट । अनुकूल नायक वह होता है जो एक 
ही नायिकासे प्रेम करता है ओर उसके प्रति निरन्तर निष्ठावान रहता है । दक्षिणः 
नायक दूसरी नायिका से प्रेम-सम्बन्ध वनाए ` रखता है ओर साथ ही जेठी नायिका के 


प्रति भी प्रेमप्रद्शन करता है। ज्ञो नायक छिपकर अन्य नायिका से प्रम-सम्बन्ध 
जोड़ता है उसे शठ नायक कहते हैँ । धृष्ट नायक वह होता है जिसका अन्य नायिका- 


प्रेम शारीरिक लक्षणों से उजागर हो गया हो 

उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि नायक (नाटक का सर्वाधिक 
महत्त्वपुणं पात्र होता है ओर नाटकं कौ मूल कथावस्तु के साथ उसका प्रत्यक्ष सम्बन्ध 
होता है । प्रकरी ओौर पताका गौण होती ह यतः उनके नायक भी स्वभावतः गौण 
होते हँ भौर उनमें मुख्य नायक कौ तुलना मे कम गुण होते हैँ । 

प्रतिनायक मुख्य नायक के विरोधी पात्र को प्रतिनायक कहा जाता हैजो 
कि स्वभाव से लोभी, पापी, दुष्कर्मी, व्यसनी, क्रूर ओौर धीरोद्धत होता है। प्रति- 
नायक की परिकल्पना के पीठे नाटककार का एकमात्र उद श्य यह होता है कि असत्‌ 
पर सत्‌ को विजय का दिग्दर्शन करायः जाए ओर इस उदेश्य की पूति के लिए वह 
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प्रतिनायक का एेसा चरित्राकन करता है जो कि मुख्य णीषक के समक्ष अत्यन्त लघु, 
हीन, ओर नगण्य दीखता है । प्रतिनायकों के रूप में रावण, दुर्योधन आदि की परि- 
कल्पना अत्यन्त साथंक सिद्ध हुई है । 

नायिका-- नायक को त्रिया अथवा पत्नी को तायिका कहते हैँ तथापि आधु- 
निक नाट्यशास्त्रियों के अनुसार यह कोई नियम नहीं दै । आधुनिक नाटयशास्त्रियों 


, के मत से जो नारी-पात्र मुख्य कथाके विकास मे पधान योगदान दे, वह्‌. नायिका 


होती है । इस सम्बन्ध मे यह भौ उल्लेख्य दै कि यद्यपि नाटक में नायक की तरह 
ही नायिका की परिकल्पना भी महत्त्वपुणं होती है तथापि यह आवश्यक नहीं है कि 
नाटक मे नायिका कौ योजना को ही जाए । दुसरे शब्दों मे, नाटक की सम्पणं योजना 
से नायक की स्थिति तो अनिवायं है, नायिका को नहीं अर्थात्‌ नाटक की स्थिति 
नायिका के अभावमें भी सम्भव होती है। नायिकाओं मे भी नायक की भाँति दही 
आदर्शं गुणों की स्थिति आवश्यक बताई गदं है । भरतमुनि ने चार प्रकार की नाधि- 
काओं का वणन किया है--दिव्या, नृपतिनि, कुलस्त्री तथा गणिका । भरतमुनि का 
नायिका सम्बन्धी विवेचन परवर्ती नाट्‌्यशास्त्रियों मे अधिक समाहत नहीं हो सका । 
धनंजय ने तीन प्रकार कौ नायिकाओं का उल्लेख किया है-- स्वकीया, परकोया ओौर 
सामान्या । नायिकाओं का यह भेद-निरूपण सवंमान्य सिद्ध हज । इस सम्बन्ध मे यह 
उत्लेखनीय है कि धनंजय द्वारा प्रस्तुत नायिका-भेद का आधार नायक-नायिका सम्बन्ध 
रहा है । इसी ष्टि से नायिका कौ आठ अवस्थाओं की परिकल्पना को गई है-- 
स्वाधीनपतिका, वासकसज्जा, वि रहोत्कखिता, खंडिता, कलहांतरिता, विप्रलब्धा, 
प्नोवितप्रिया, ओर अभिसारिका । तथापि नायिका के मुख्य तीन भेद ही सर्वमान्य 
है-- स्वकीया, परकीया ओर सामान्या । 

नायिका में भी आदशं गुणों की स्थिति आवश्यक मानी गर्ईहै। विद्टानों ने 
नायिका मे असंख्य गुणों की स्थिति का वणेन किया है किन्तु लगभग बीस गुण विशेष 
रूप से उल्लेख्य है । शास्वीय भाषामे इन गुणो को अलंकार कहा जाताहै। ये 
अलंकार अथवा गुण इस प्रकार है--अंगज, स्वभावज, ओर अयत्नज । अंगज के 
अन्तर्गत भाव, हाव ओौर हेला आदि अलंकार अते हैँ । स्वभावजं के अधीन विभ्रम, 
चिलास, विच्छिति, लीला, तिव्वोक, विहत, ललित, कुटुमित, मोडायित, किलकिचित 
आदि गुणों की गणना की जाती ह ओर अयत्नज अलंकारो मे शोभा, कान्ति, दीप्ति, 
माधुर्य, ओौदाये, धयं ओर प्रगल्भता आदि गण आते है । 

जाति के आधार पर नायिकाओं के चार भेदो का वर्णन किया गया ~ 
दिव्या, कुलजा, क्षत्रिया तथा गणिका । दिव्या तथा क्षत्रिया नायिका धीरा, ललिता 
ओर उदात्त हौ सकती है । कुलजा नायिका ब्राह्मण ओौर वंश्य परिवार से सम्बद्ध होती 
ह अर वह प्रकृति से उदात्त होती है। गणिका साधारण स्त्री अथवा सामान्य 


होती दै । 


भारतीय नाट्यशास्त्र में नायिकाओं के असंख्य भेद मिलते हैँ ओर इसका 
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स्पष्ट कारण यह है कि प्राचीन नाट्यशास्त्रियों ने नायिका के भेद-निरूपण में अत्यधिक 
रुचि का निदशंन किया है । नायिका-भेद-निरूपण का आधार केवल काव्यशास्त्रीय 
ग्रन्थ ही नहीं अपितु कामशास्त्रीय ग्रन्थ भी रहे हैँ । करई काव्यशास्वियों ने तो केवल 
नायक नायिका भेद-निरूपण ही किया है ओर काव्यशास्वीय चिन्तन मे उनका योगदानं 
केवल यहीं तक सीमित है । इस दृष्टि से भानुमिश्च द्वारा रचित 'रसमंजरी' तथा रूपः 
गोस्वामी कत उर्ज्वलनीलमणि" ग्रन्थ विशेष रूप से उल्लेख्य हैँ { परिणामतः नायि- 
काओं के भेदो कौ संख्या सहस्रो तक पहुंच गई है । स्द्रटने 384 प्रकार की नायि- 
काओं का उल्लेख किया है ओौर भोजराज ने 143 प्रकार की नायिकाओं की परि- 
कल्पना की है । विश्वनाथ ने पुनः 384 प्रकार की नायिकाओं का वर्णन किया है 
जबकि भानुमिश्र ने 354 प्रकार की नायिकाओं का उल्लेख :क्या है । रूपगोस्वामी 
ने पुनः 360 प्रकार की नायिकाओं का विवेचन किया है । इस प्रकार नाथिका-विवेचनं 
का प्रसंग बहुत विस्तृत है अतः विस्तार-भय के कारण केवल मुख्य नायिका-मेदों का 
ही वणन कर दिया गया है । 


अन्य पात्र--नाटयशास्त्र मे नायक, प्रतिनायक तथा नायिका के अतिरिक्तं कई 


भन्य पात्रों की भी परिकल्पना की गई है । “अन्य पात्र कहलाने वाले सारे पात्र 


नायक ओर नायिका को सहयोग देते हँ । शास्त्रकारों ने अन्य पाचों के अन्तत पीठ- 
मदं , विदूषक, विट, मन्त्री, सेनापति आदि का वर्णन किया है । पीठमर्द पताका का 
नायक होता है जो कि पताका कथा-भाग का निर्वहण करता है । संस्कृत नाटकों से 
विटूषक की कल्पना प्रायः की जाती रही है । विदूषक कौ योजना नायक के स्वभाव के 
भनुरूप को जाती है क्योकि वह्‌ केवल प्रेक्षको का मनोरंजन ही नहीं करता है अपितु 
नायक का अन्तरंग सहचर भी होता है । उसकी वेण-भूषा तथा  हाव-भाव हास्योत्पादकं 
हति हैँ । विट एसे पात्र को कहते हैँ जो किसी एक विद्या में निपुण हो । विट पात्रों की 
योजना बहुत कम नाटकों मे की गई है । नायक की भाति ही नायिका कौ सहायिका 
भी होती ह जैसे कि सखी, परिप्राविजका, दासी, शिल्पिनी, पड़सिन, धाय आदि । 


(3) रस-- नाटक का तीसरा महत्वपुणं तत्व रस होताहैः। रस ही नाटक 
71 जरम लक्ष्य है तथा अन्य दो तच्व इसी लक्ष्य के उपकारक हैँ । इस सम्बन्धं मे एक 
विद्रान आलोचक कहते है कि “नाटकं का मुख्य उदेश्य है सामाजिको के हृदय में 
बीज रूप में स्थित रत्यादि भावों को अकुरित करना, जिससे श्य गारादि रसो मे 
निमग्न सामाजिक साध।रणीकरण कौ अवस्था को प्राप्त कर सकं ।' भरतमुनि ने 
नाटकं कै प्रसंग में शान्त रस के अतिरिक्त अन्य आटो रसो का वणन किया है । तथापि 
श्युगार रस ओर वीर रस को ही सर्वाधिक महत्ता प्रदान की है। = | 


रस से सम्बन्धित विवेचन रस-प्रकरण मेँ विस्तार के साथ किया जा चुका है 
अतः विस्तार-भय कै कारण प्रस्तुत प्रसंग मे केवल यही जान लेना महत्त्वपू्णं है कि 
नाटक में शान्त रस के अतिरिक्त अन्य आढों रसो की योजना अंमी रस-ख्य हो 
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सकती है । शान्त रस के सम्बन्ध मे यह उल्लेख्य है कि अभिनवगुप्त की दृष्टि से 
। शान्त रस उतना उपयुक्त नहीं है जितना कि श्छगार अथवा वीरं रसं । कदाचित्‌ इसी 
कारण नाटकं के प्रसंग मे शान्त रस की परिकल्पना नहीं की गङई है । 
उत्तियां ओर भाषा-- नाटक के प्रसंग मे नायक-नायिका के विशिष्ट व्यापार 
को वृत्ति कहते हैँ । शास्त्रकारों ने चार प्रकार की वृत्तियो का वणेन किया है-- 


किकी 


, सात्वती, आरभटी ओर भारती । साहित्यदपंणकार के अनुसार-- 


“गारे कंशिको वरे सात्वत्यारभटी पुनः । 
रसे रौव्र च वौभत्से वृत्तिः सर्वत्र भारतो ।' 


अर्थात्‌ गार रस कंशिको वृत्ति, वीर, रौद्र एवं वीभत्स मे सात्वती वृत्ति का 
सर्वत्र प्रयोग किया जाता है । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि कोमल भावों की 
अभिव्यक्ति के लिए कंशिकी वृत्ति का प्रयोग होता है तथा उग्रतापरूणं भावों के लिए 
सात्वती ओौर आरभटी वृक्तियों का प्रयोग किय! जाता है! भारती व्रत्ति का प्रयोग 
कोमल ओौर उग्र दोनों प्रकार के भावों के प्रसंग में किया जाता है1 इन चारों 
वृत्तियों का संक्षिप्त परिचय निम्नानुसार है-- 

(क) कंशिकी--कंशिकी वृत्ति का सम्बन्ध नारी जाति के सामान्य लक्षणों के 
साथ जोड़ा जा सकता है । नारी जाति की एक अन्यतम विशेषता केशवती होना है । 
जो स्त्री धने ओर मनोहर केश राशि की स्वामिनी होती है उसे शास्त्रीय शब्दो में 
“केशिका" कहते ह । कंशिकौ वृत्ति के जन्म का रहस्य यही है । कैशिकी वृत्ति की विशे- 
घताएं इस प्रकार दँ नारी पात्रों की अधिकता, संगीत-योजना, काम-व्यवहार का 
समावेश, श्युंगारिक वेश-भुषा ओर व्यवहार आदि । 

` . (ख) सात्वती- सात्वती वृत्ति का सम्बन्ध मानव-मन के साथ जोडा जाता 
टै । सत्व का अथं ह मानव-मन । जिस वृत्ति के माध्यम से मानव-मन के विभिन्न रंग 
रूपों का अभिनय होता है, उसे सात्वती कहते ह । रौद्र, बीर, शान्त तथा अद्भत 
रसो मे इसी वृत्ति का प्रयोग किया जाता है । 

(ग) आरभटी-- आरभटी वृत्ति का प्रयोग अधिकतर रौद्र आदि दीप्त रके 
प्रसंगो के लिए किया जाता है। (आर'. शब्द का आशय चाबुक से होता है ओर 
चाबुक की भाति उदुश्रृत व्यक्ति को आरभट कहा गया है । स्वाभावतः इस वृत्ति के 


„ ` ऋक्ष ~` न्क क 
-भ्वकेरनि ज 





अन्तगतं प्रपंचतापूणं व्यवहार, छलषछदुम का निदशंन ओौर द्वन युद्ध आदि की योजना 
होती है । | ध 
| ( घ ) भारती-भारती का आशय वा णीसे होता है ओर इसी आधार पर । 

जिस वृत्ति में वाक्यों की अधिकता होती है उसे भारती कहा जाता है । भारती 
वृत्ति का प्रयोग अधिकतर पुरुष पात्रों द्वारा किया जाता है। नाटक के आमुखमें ( 
` भारती वृत्ति की उपादेयता सूविख्यात है । | 


भारतीय नाट्यसास््रयों ने वृत्तियों के साथ-साथ भाषणों पर भी विस्तार से | 
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विचार करिया है । भरतमुनि ने अपने नाट्यशास्त्र मेँ भाषा-प्रयोग के सम्बन्ध में सुस्पष्ट ' 


नियम निर्धारित किए हैँ । भाषा सम्बन्धी ये नियम स्वभावतः नाटक के उस युग की 
उपलब्धियां हँ जिसमें केवल संस्कृत, प्राकृत आदि भावाओं का ही प्रयोग करिया जाता 
था । भरतमुनि के अनुसार - संस्कृत भाषा का प्रयोग क्षत्रिय राजाओं, सेनापतियों, 
विद्वानों, ब्राह्मणो, आदि द्वारा किया जाना चाहिए । राजपरिवार की कन्याएं ओर 
राजमहिषी आदिभी संस्कृत काही प्रयोग कर सकती हैँ ओर किन्हीं विशेष प्रसंगो 


में गणिकां आदि भी संस्कृत का प्रयोग.कर सकती हैँ । कतिपय विशिष्ट प्रसंगो के 


वणन मे नियमतः संस्कृत का प्रयोग किया जाता है जैसे कि युद्ध, संधि, णुभ अथवा 
अशुभ प्रसंग आदि । प्राकृत का प्रयोग केवल नारी पातो तथा अधम पा्ों (षुरष) 
दारा ही किया जा सकता है । किन्हीं परिस्थितियों में उच्च वर्गीय पात्र भी प्राकृत 
भाषा का प्रयोग कर सकते हैँ । 

कथोपकथयन-नाटकों की प्रभावोत्पादकतामें संवादोंकाभी भरा-पूरा महत्त्व 


होत है । संवादो की भाषा पानो की प्रकृति ओर प्रसंग के अनुरूप होनी चाहिए । 


अत्यन्त बोक्निल ओर जटिल संवाद नाटक. को रसात्मकता में बाधक होते है । कथोप- 


कथन नाटकों का अत्यन्त महत्त्वपूणं तत्व होता है क्योकि नाटक की सूल कथा 
विभिन्न पात्रों के परस्पर संवादों के वल पर ही गति पातौ है। | 


संकलनत्रय- पाश्चात्य नाटयशास्तरियों ने वस्तु, देण ओर काल की एकान्विति 
पर बहुत बल दिया है । इसके विपरीत भारतीय नाट्यशास्त्र मे इस प्रकार के संकलन- 
जय के निर्वाह के सम्बन्ध में कोई उल्लेख नहीं मिलता तथापि आधुनिक नाटक- 
साहित्य के मूल्यांकन के प्रसंग मे वस्तु, देश ओर काल की मर्यादा का बराबर ध्यान 
रखा जाता ह ओर इसका स्पष्ट कारण यह टै कि आधुनिक भारतीय साहित्य पर 
पिछली एक-दो शताब्दियों मं पाश्चात्य साहित्य-चिन्तन कः प्रत्यक्न प्रभाव पड़ा है । 
संकलनत्रय के अन्तगंत नाटक की कथावस्तु, देण, काल मे एकान्विति की बात कही 
जाती ह । नाटक की वस्तु का निर्वाह अन्त तक निर्बाध ओर समान गति से होना 
चाहिए । देश का आशय यह है कि देण के विभिन्न स्थलों आदि से सम्बन्धित घटनाणे 
जथवा कथाएं एसे कौशल के साथ प्रस्तुत की जायें कि उनमें स्थान-विशेष की गन्ध न 
रह जाए जौर प्रक्षक कौ विचार-श्वला बनी रहै । काल-संकलन का आशय यह होता 
दै करि नाटक की वर्पो में विखरी हई वस्तु एसे ढंग से प्रस्तुत की जाए कि परकषक को 
समय का अन्तराल तनिक भौन अखरे। डा० दशरथ ओल्ञा के शब्दों मे, ““नाटक- 


कार की कला की विशेषता इसीमेंहै कि वस्तु, देश ओर काल में यथासम्भव अन्तर 


कम हो भौर रंगमंच पर इस वला से अभिनय दिखाया जाए कि दशंक कां ध्यानं ही 
उधर न जाए 1" 

नाटक कै तरव (पाश्चात्य मत)-- भारतीय काव्यशास्त्रियों ने नाटक कै तीन 
ही मृख्यं तर्व स्वीकार किए हैँ किर्तु पाश्चात्व नादूयशास्तियों के अनुसार नाटक के 
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छः तत्त्व होते हैँ यथा-- वस्तु, पात्र, संवाद, देणकाल, शली ओर उदेश्य । इन छः 
तत्त्वों का सूक्ष्म विश्लेषण करने पर यह स्पष्ट हौ जाता है कि भारतीय मत द्वारा 
प्रतिपादित तीन तत्त्वों मे इन छः तत्त्वो का सहज ही समाहार हो जाता है। वस्तु 
की सत्ता के सम्बन्ध में तो कोई विवग्द्र नही हो सकता किन्तु पात्र, संवाद, देशकाल 
आर शंली--इन चार तत्त्वों का समावेश भारतीय मत द्वारा प्रतिपादित “नेता तत्त्व 
मे दहो जाता है । उदेश्य का आशय वस्तुतः नाटक कै रस से होता है क्योकि नाटक 
का चरम उदश्य रस-सृष्टि ही तो होता है । 

नाटकों के प्रकार--नाटकों के भेद-निरू्पण पर भारतीय नाट्‌यशास्वियों ने 
विस्तार से विचार किया है ओर उनके मत से विषय, शेली ओर रंगमंचीयता--इन 
तीन दृष्व्यों से नाटकों का भेद-निरूपण किया जा सकतादहै। विषय की दष्टिसे 
नाटकों को दो मुख्य भेदो में ांटा गया है--(1) एतिहासिक अथवा पौराणिक ओर 
(2) सामाजिक । एतिहासिक नाटकों के पुनः दौ उपभेद किए गए है-एक तो एसे 
नाटक जिनकी वस्तु भारतीय वाडमय कै अठारह पुराणोमे से किसी एक अथवा 
एकाधिक पुराणों से ली गई हो ओर दूसरे एसे नाटक जिनकी वस्तु आधुनिक इतिहास 
से ली गई हो । संस्कत भाषा में उपलब्ध अधिकांश नाटक उपर्युक्त पहली श्रेणी में 
आते हैँ जबकि दूसरी श्रेणी के नाटकों मे महाराणा प्रताप, नीलदेवी आदि नाटक 
उल्लेख्य हैँ । प्रसाद जी के एेतिहासिक नाटक भी उपर्युक्त दूसरी श्रेणी मे आते हैँ । 


सामाजिक नाटकों के अन्तगेत एेसे नाटक आते हैँ जिनमे विभिन्न प्रकार की 
सामाजिक, राजनं तिक समस्याओं का चित्रण किया जाता है। इस दष्ट से भारतेन्दु 
युग के समाज-सुधारकं विषयक नाटक विशेष रूप से उल्लेख्य ह । भारतेन्दु युग मे 
नाटकों मे ही नही, समूचे साहित्य मे एक अत्यन्त महत्वपूणं मोड़ आया ओर इस युग 
करे नाटक विभिन्न प्रकार की जन-समस्याओं को लेकर सामने आए । इन सामाजिकं 
नाटकं मे विधवा विवाह, अनमेल विवाह, बाल-वृद्ध विवाह, अद्ूतोद्धार, मद्यपान 
निषेध, वणेभेद आदि की समस्याओं का सजीव चित्रण किया गया । 


रग मंचीयता की दृष्टि से नाटकों केदो मुख्य भेद किए गए है-एक तो 
अभिनय दृष्टिप्रधान ओर दूसरा पाठ्य-नाटक । अभिनय इष्टिप्रधान नाटकों के अन्तमैत 
ेसे नाटक आते हैँजो रंगमंच पर कुशलता के साथ अभिनीत किए जा सकत है । 
इनकी कथावस्तु की सम्पूणं योजना ही रंगमंच की आवश्यकताओं को ध्यान मे रखते 
हए तैयार कौ जाती है । इस प्रकार कै नाटकों मे स्वभावतः साहित्यिकता की पुट 
नहीं के बराबर होतो है । इसके विपरीत पाद्य-नाटक विशुद्ध रूप से साहित्यिक होति 
ड ओर उनका आनन्द केवल पढ.कर ही लिया जा सकता है। एेसे नाटकों को रंग- 
मंच पर अभिनीत करना अत्यन्त दुष्कर कायं होता है क्योकि इनकी रचना ही अभि- 
नेयता से इतर उदेश्य से की जाती है । तथापि एेसे नाटकों को र्गमंच पर प्रस्तुत 
करने के लिए नाटक की सम्पूणं योजना भं किचित संशोधन कर दिए जाते ह । संस्कृत 
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च अधि कांश नाटक ओौर हिन्दी के उच्च कोटि के समन्ले जाने वाले नाटक इसी श्रेणी । 
म.जाते है । इस दृष्टि से जयशंकर प्रसाद जी के प्रायशः सारे ही ^ नाद उल्लख्य है 
वयोकि उनके नाटक अत्यन्त उच्व स्तर के हैँ ओर उन्हें रंगमंच धर प्रस्तुत करने के 
लिए विशिष्ट प्रकार के कुशल अभिनेताओं की अपेक्षा रहती है । स्वभावतः एसे | 
नाटका का जानन्दलाभ भी सुविज्ञ ओर विद्वान पाठक ही उठा सकते है । | 
पुव रंग ओर प्रस्तावना-- नाटक के तत्त्वों के विवेचन के प्रसंग मं पूर्वं रग भोर 
र्ना परं भी विचार किया जाना भावकश्यक है । शवं रंग' भारतीय धार्मिक वृत्ति 
का परिचायक है । नाटक के आरम्भ मे प्रस्तुत मांगलिक विधान क वं रंग कहते हे 1 
पूर्वरंग मे नाटककार सभी देवी-देवतागों से नाटक की निविष्न समाति ५.9 
"करता हे । पूवंरंग के पश्चात्‌ "प्ररोचनां ' की योजना होती है जिसमें नाटक की विषय- 
वस्तु को सूचना दी जाती है। 
पूवेरंग के पश्चात्‌ नाटक के आरम्भ की सूचना दी जाती दै ओर यहं काय 
सूत्रधार ओर उसके सहयोगी पात्रों के मध्य संवादं के माध्यम से सम्बन्न होता है । | 
 नाट्यारम्भ सम्बन्धी यह सुचना ही प्रस्तावना कहलाती है । पूवेरंग ओर प्रस्तावना 
कौ योजना तीन उदष्यो से को जाती है--(क) मंगल विधान, (ख) अभिनेय नाटक 
जार प्रतिपाद्य विषय-वस्तु से सम्बन्धित सूचना, (ग) संगीत ओर संवादो के माध्यम 
से प्रक्षकों को मानसिक रूप से रसास्वादन के योग्य बनाना । | 
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